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vidúo adulto para la resolución de sus problemas indivi- 


duales y sociales... 
María Montessori 


Introducción 


La infancia es el primer periodo de la vida de un ser humano, en el que 
se va consolidando la identidad y se comienzan a aprender los diversos 
elementos de la cultura a la que se pertenece, los cuales se perpetúan y se 
modifican conforme a las propias necesidades y circunstancias. En este 
sentido, los infantes no son agentes pasivos que van aprendiendo la cul- 
tura, sino que también son entes activos dentro de la reproducción de los 
diversos elementos culturales, los que van adquiriendo mediante la socia- 
lización. 

Los niños y las niñas son, sin duda, el reflejo de la sociedad en la que 
viven, y tal como se ha comenzado a reconocer, el estudio de la infancia 
puede llegar a ser una de las llaves importantes para comprender la 
reproducción, la continuación y el cambio en el desenvolvimiento social.' 
Su comportamiento refleja los valores y las normas que prevalecieron en 
distintas temporalidades, plasmados en reglas de comportamiento social, 
impuestas muchas veces por medio de la educación, y que a su vez 
expresan necesidades sociales, por lo que son una codificación de las 
costumbres históricas.* 

A pesar de ello, la infancia ha sido hasta hace pocos años uno de los 
sectores menos valorados por la historiografía, relegando su importancia 
histórica a un segundo plano, como un derivado más de diversas investi- 
gaciones. Con el presente trabajo se pretende contribuir a la construcción 
de una nueva línea de investigación histórica, en la que la infancia sea el 
eje central, buscando a la vez crear un aporte dentro del actual estada de 
los estudios sobre la religión mesoamericana. 

En este sentido, una de las expresiones culturales que más han lla- 
mado la atención de las sociedades prehispánicas del centro de México 
son aquellas que resultan de la respuesta que tenía el hombre mesoame- 
ricano ante las diversas manifestaciones naturales, así como de los ritua- 
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les que pretendían la comunicación de los hombres con las deidades, en 
los que la ofrenda de sangre y de vidas humanas era, más que un simple 
intercambio de dones, un garante de supervivencia, debido a que los 
sacrificios y autosacrificios tenían como finalidad última mantener y ase- 
gurar la duración del cosmos y de la vida misma. 

Es precisamente dentro de los modelos propios de la religión y en sus 
diferentes manifestaciones —como los mitos y los rituales— donde han 
quedado presentes una multiplicidad de fundamentos sociales, propios 
de la cosmovisión, entendida como la explicación que tenía el grupo 
acerca de sí mismo y de su entorno natural. 

El objetivo central de esta investigación es observar a través del ritual 
del sacrificio infantil la imagen y la concepción que se tenía de la infancia 
entrelos mexicas durante el periodo previo al contacto, accediendo de esta 
forma a uno de los temas menos investigados por la historia, el de la niñez. 

El análisis de los distintos elementos presentes en el sacrificio de 
infantes, como se verá más adelante, en conjunto con la investigación en 
tomo a la educación, el nacimiento y las actividades realizadas por los 
infantes, es una línea de exploración sobre el tema en cuestión que arro- 
jará datos importantes sobre la concepción y la valorización de la infancia 
dentro de ese grupo. 

Para acceder al ritual de sacrificio y poder interpretarlo se apeló a la 
utilización de los enfoques teóricos de la historia, especialmente el uso 
de la fenomenología de la religión o el estudio de las religiones compa- 
radas, teoría que considera la religión como un fenómeno que afecta 
muchos aspectos de la vida humana, y por lo tanto exige un estudio 
interdisciplinario.* 

Se tomaron como fundamento central las ideas de Mircea Eliade” 
sobre los modelos cosmogónicos del mundo, la abolición del tiempo y de 
la historia, y se utilizó para ello la interpretación de los mitos y el uso de 
la religión como explicación de las manifestaciones sagradas en el mundo. 

Se pretende, pues, enmarcar el caso de que lo sagrado en la mentali- 
dad mesoamericana cumpliría así con modelos universales, “lo sagrado 
suscita sentimientos y actitudes similares” * 

Y aunque si bien es cierto que en el interior de cada grupo de creen- 
cias análogas existen matices, diferencias e incompatibilidades,* es nece- 
sario considerar que dentro del contexto universal de las religiones todas 
éstas cuentan con estructuras y mecanismos comunes, los cuales, 
mediante su estudio y comparación, permiten una mayor comprensión 
del fenómeno estudiado, siempre y cuando éste no sea desprendido de 
su propia realidad histórica.* 
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Resultó significativo revisar algunos fragmentos de textos mítico-histó- 
ricos indígenas redactados en caracteres latinos, como el Códice 
Chimalpopoca y la Leyenda de los Soles, para acercarme a la concepción que 
este pueblo tenía sobre las inmolaciones infantiles. 

Se realizó un análisis de elementos presentes en el Códice mendocino 
(tercera parte), referente a la crianza de los niños y niñas, así como las 
diferentes actividades desarrolladas por los infantes y los castigos a los 
que eran sometidos. lgualmente se examinaron las representaciones de 
las fiestas en otros códices como el Códice borbónico, Los primeros memoriales, 
el Códice vaticano A, el Códice telleriano Remensis y el Códice florentino, entre otros. 
También se estudiaron las diferentes representaciones gráficas en las que 
aparecen niños, los utensilios asociados a éstos, así como las actitudes de 
los adultos frente a ellos, todo dentro de diferentes códices de distintas 
procedencias (poniendo especial interés en aquellos del Altiplano cen- 
tral mesoamericano) y diferentes temporalidades, pero cuyo carácter 
fuese de tradición indígena. 

En forma complementaria, se recurrió al estudio de datos proporciona- 
dos por la arqueología y la antropología física, como la paleodemografía y la 
palevepidemiología, ya que estas fuentes arrojaron información valiosa sobre 
las evidencias físicas de la población, las enfermedades, los grados nutri- 
cionales y la densidad poblacional, así como la tasa de mortandad infan- 
til. Para esto último fue necesario consultar algunos aspectos relativos a la 
medicina, para tener una mayor comprensión sobre términos específicos 
e igualmente poseer referentes sobre la anatomía humana. 

Por otro lado, se revisaron datos aportados por diferentes investigacio- 
nes etnográficas, que en algunos casos resultaron relevantes para la pre- 
sente investigación, en la medida en que se pudieron observar algunas 
continuidades de patrones culturales. 

Para finalizar, se debe mencionar que, siempre que fue posible, se rea- 
lizaron análisis morfológicos de la lengua náhuatl, atendiendo sobre todo 
a que se debe intentar comprender el significado de algunas expresiones 
relacionadas con los rituales y la infancia. 

En el primer capítulo se abordaron algunos de los principales estudios 
realizados en torno al sacrificio, así como las diferentes vías de investiga- 
ción referentes al sacrificio humano en Mesoamérica, intentando con ello 
mostrar un parámetro de cómo se han realizado los estudios y desde qué 
puntos de vista, tanto teóricos como metodológicos. 

En el capítulo 2 se realizó una revisión de la distribución geográfica 
del sacrificio infantil en el continente americano, para demostrar que esa 
práctica ritual fue una de las que tuvo mayor extensión, en la medida de 
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que fue realizada por distintos grupos indígenas, desde el norte hasta el 
sur, y es importante señalar que se encontraron diversas similitudes con 
las inmolaciones efectuadas por los mexicas, sobre todo dentro de socie- 
dades cuya base económica era la agricultura. Como contrapartida, se 
evidencian diferencias bastante significativas en cuanto a los sacrificios 
elaborados por grupos de diversos medios de abastecimiento econó- 
mico, o entre aquellos cuyas características sociales eran diferentes a las 
de las sociedades agrícolas. 

En el tercer capítulo se hace mención a la distribución geográfica de 
los sacrificios de niños elaborados en la región mesoamericana, y se 
observa que la inmolación de infantes en esa zona fue practicada desde 
tiempos inmemoriales, posiblemente desde momentos previos al des- 
arrollo de la agricultura, y que comenzó a ser consolidada como una prác- 
tica litúrgica de importancia desde el periodo formativo, en las costas del 
Golfo de México. 

El siguiente capítulo es de suma importancia para la presente investi- 
gación, debido a que en él se aborda el mito etiológico de la inmolación 
ritual de infantes entre los mexica del siglo XVI. Las características y la 
importancia de ese ritual, desde la propia explicación que tenía el grupo 
acerca del mismo, ha permitido observar detalles relevantes en cuanto a 
la importancia de la niñez dentro del grupo, las concepciones referentes 
al tiempo y al registro de la historia, así como el papel determinante al 
que se autoproclamaba el pueblo del Quinto Sol. 

Se continuó entonces con las características propias del sacrificio 
infantil, rastreadas en las diversas fuentes de que disponemos, y en el 
quinto capítulo se describen los métodos de inmolación y los lugares 
donde eran realizados los sacrificios; en el sexto se retoma el aspecto 
temporal de los mismos. 

Igualmente, para una mejor comprensión del ritual sacrificial, fue nece- 
sario en el capítulo seis realizar un análisis acerca de la concepción cíclica 
del tiempo y su regeneración a través del sacrificio, para lo cual fue de 
suma importancia la revisión de diferentes estudios sobre los sistemas 
calendáricos prehispánicos, sobre todo en cuanto a su relación con las 
fiestas veintenales, las diferentes posturas ante el desplazamiento del 
año bisiesto o su posible correlación con el año solar, entre otros aspec- 
tos temporales como el continuo devenir temporal dentro de un proceso 
degradativo, presente en los mitos. 

El último capítulo trata de sintetizar la importancia de la infancia dentro 
de la cosmovisión mexica, poniendo especial atención en la concepción 
que se tenía de dicho sector social dentro del grupo, demostrando a su vez 
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la riqueza que tienen las evidencias del sacrificio de infantes para poder 
esbozar las implicaciones rituales, religiosas y sociales que tenía el hecho 
de ser niño en el Altiplano central mesoamericano durante el siglo XVI. 

Finalmente, se debe mencionar que durante la presente investigación 
se hará continuamente mención a términos como “sacrificio”, “ritual” y 
“mito”; sin embargo, a pesar de la gran cantidad de bibliografía teórica 
referente a dichos vocablos, el tema central no es discutir su significado. 
Es, entonces, necesario describir brevemente qué entiendo por mito y 
rito, así como delimitar lo que se concibe como sacrificio, aspecto que 
será abordado en el siguiente apartado. 


El mito 


Uno de los elementos dentro de los fenómenos religiosos que ha pre- 
sentado una gran polémica dentro de su estudio y definición es precisa- 
mente la función de los mitos dentro de las sociedades, debido a que no 
parece existir un único axioma que los delimite. 

Partiendo de la creencia etnocentrista de que el pensamiento de los 
pueblos “primitivos” era “prelósico y similar al pensamiento de un niño”,* 
surgieron teorías que trataban de demostrar que los mitos eran el resul- 
tado de un periodo de locura temporal, o producto de una incapacidad 
de razonar, como lo señalaba Lewis Spence en 1921, al hacer referencia a 


los postulados de Múller: 


Lo que el profesor Múller confundió con “locura” fue la propensión 
infantil de los salvajes o bárbaros, o incluso de la gente inculta, a la alu- 
cinación, la ignorancia y la distorsión de hechos y experiencias. La imbe- 
cilidad de las teorías y las historias salvajes es debida a un escaso baga- 
je dde las ideas adquiridas y a la falta de experiencia en ejercer los pode- 
res superiores de la razón.” 


De esta forma el mito ha sido calificado como algo elaborado por la 
mente primitiva, de carácter fabuloso, o ficticio, ajeno totalmente de la 
realidad.'* Connotaciones similares se pueden rastrear en palabras deri- 
vadas del mito, como “mitomanía”, ampliamente utilizada en la actuali- 
dad para referir a la acción o tendencia de desfigurar la realidad de lo que 
se dice;'' lo anterior ejemplifica una de las más grandes definiciones que 
se tienen sobre el mito. 

En cuanto a las investigaciones académicas relativas a qué es un mito, 
Carlos García esclarece que: 
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Antropólogos, filólogos, psicólogos, sociólogos y teólogos manejan el 
término con tal variedad que se ha dicho que recubre "connotaciones 
infinitas”, aun suponiendo que en todos estos usos quede una denota- 
ción común.'? 


Desde la antropología se ha realizado una gran cantidad de estudios 
para intentar comprender el significado del mito, partiendo de los postu- 
lados de Tylor, para quien su tesis general sobre el mito era: 


The general thesis maintained is Hat Mylk arose in te savage condition prevalent in 
remote ages among te whole human race, that ib remains comparatively unchanged 
among le modern rude tribes who have departed least from these primilive condilions, 
while higher and later grades of civilization, partly by retaining its actual principles, 
and parlly by carrying on ils inheriled results in the form of ancestral tradition, com- 
linued il no merely in toleration but in honor.!? 


Este autor sostenía que para comprender los mitos había que agrupar- 
los en erandes grupos comparados. !* pretendiendo de esta forma encon- 
trar una única función significativa en ellos. A partir de ello se han reali- 
zado diversas investigaciones para intentar esclarecer las diferentes fun- 
ciones del mito, entre las que destacaré las de Bronislaw Malinowski, para 
quien el mito no era una fantasía ociosa ni una efusión sin sentido, sino 
una fuerza cultural en extremo importante. !* 


El mito cumple, en la cultura primitiva, una indispensable función: 
expresa, da bríos y codifica el credo, salvaguarda y refuerza la morali- 
dad, responde de la eficacia del ritual y contiene reglas prácticas para 
la guía del hombre. De esta suerte el mito es un ingrediente vital de la 
civilización humana... no es una explicación intelectual ni una imagine- 
ría del arte, sino una pragmática carta de validez de la fe primitiva y de 
la sabiduría moral.!* 


Malinowski da cuenta de que los mitos son relatos que se encuentran 
destinados a explicar los orígenes de rituales y costumbres, de la existen- 
cia de las especies animales, o de las diferentes ocupaciones de los hom- 
bres y las mujeres, entre otras cosas, a los que denomina mitos etiológicos, 
porque su propósito es explicar por qué algo existe o sucede.!” 

Por su parte, Lévi-Strauss, quien además de demostrar que el pensa- 
miento primitivo!? es lógico en el mismo sentido que el nuestro, y que no 
dista mucho del pensamiento científico, operando por medio de un sis- 
tema de clasificación, construido con base en la percepción sensorial,'” da 
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cuenta de que los mitos deben de apreciarse como una forma superior 
del conocimiento, por lo menos la más fundamental. Los mitos contie- 
nen imágenes de la realidad, extraídas de la experiencia, y “la originali- 
dad del pensamiento mitológico (consiste) en desempeñar el papel del 
pensamiento conceptual””' o, como complementa Godelier, el pensa- 


miento mítico es el pensamiento en estado salvaje.” 


El pensamiento mítico (y con él todo pensamiento religioso) toma su 
impulso de la voluntad de conocer la realidad, pero, en su proceso 
mismo, aboca a una explicación ilusoria del encadenamiento de las cau- 
sas de los efectos que fundan el orden de las cosas.** 


En este sentido los mitos pueden considerarse como una forma de 
filosofía,** pues cumplen con la necesidad de explicar y ordenar el cono- 
cimiento adquirido mediante su representación simbólica, respondiendo 
de esta forma a varias inquietudes que preocupan al hombre sobre la 
vida, la muerte, la naturaleza, el destino, las fuerzas naturales y sobrena- 
turales, el origen del universo, del mundo y de la humanidad.” 

A partir de lo mencionado, se puede concretar que, para el caso de la 
presente investigación, el mito es entendido como una narración que 
tiene por función explicar el origen de los diferentes aspectos y fenóme- 
nos de la vida, de la naturaleza y del mundo, legitimando el orden del 
universo y de la sociedad.“ Relata los acontecimientos que se desarrolla- 
ron en el tiempo sagrado, cuando tuvieron principio todas las cosas o 
cuando se estableció un orden diferente.” Se trata de una historia de lo 
que ha pasado in illo tempore, como variante de la historia arquetípica 
acerca de cómo ha llegado a ser el mundo. 4 


Los mitos suministran una primera interpretación del mundo. En tal 
sentido tienen mucho que ver con la religión. Y también en el sentido 
de que, al funcionar como creencias colectivas, como un repertorio de 
relatos sabicdos por la comunidad, vinculan a ésta con su tradición y fun- 
dan una suma trabada de creencias que transmite una cierta imagen del 
mundo, previa a los saberes racionales y a las técnicas y ciencias. Un 
mito está, por lo tanto, inserto en un entramado mútico: es una pieza en 
el sistema que forma una mitología?” 


El mito revela al hombre un conocimiento sagrado trascendente, e 
igualmente algo que se ha manifestado plenamente, conformándose en 
una forma ejemplar a la vez que creadora.” Constituye en sí una explica- 
ción del mundo en el que el hombre vive, dándole significado y coheren- 
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cia a su entorno físico y social, por lo cual se transforma en un modelo 
ejemplar de los comportamientos humanos, como refiere Eliade: 


Son los dioses o los seres semidivinos los que han creado el mundo y 
los innumerables modos de ser el mundo... Cuando un dios o un héroe 
civilizador han instituido un comportamiento —una forma particular de 
alimentarse, por ejemplo-, no sólo han asegurado la realidad de dicho 
comportamiento (pues hasta entonces ese gesto no existía, no era prac- 
ticado, y porlo tanto era "irreal"), sino que por el hecho mismo de que 
ese comportamiento es su invención, se convierte también en teofanía, 
creación divina. Alimentándose a la manera de los dioses o de los héro- 
es civilizadores, el hombre repite sus gestos y de alguna forma partici- 
pa de su presencia.” 


Es, pues, en este sentido que el mito se encontraba ampliamente rela- 
cionado con los rituales, debido a que todo ritual parte de un mito, o de 
un modelo arquetípico,* entendido este último como un conjunto de 
simbolismos de naturaleza colectiva, en su mayoría constituido por imá- 
genes religiosas, las cuales los sujetos creen que son de origen divino,” 
y que remite a lo que se hizo en un principio, en el comienzo de los tiem- 
pos por los dioses o los antepasados míticos.” 


Para el hombre de las sociedades arcaicas |...] lo que pasó ab origine es 
susceptible de repetirse por la fuerza de los ritos. Lo esencial para él es, 
pues, conocer los mitos. No sólo porque los mitos le ofrecen una expli- 
cación del mundo y de su propio modo de existir en el mundo, sino, 
sobre todo, porque al rememorarlos, al reactualizarlos, es capaz de 
repetir lo que los Dioses, los Héroes o los Antepasados hicieron ab ori- 
gine. Conocer los mitos es aprender el secreto del origen de las cosas. 
En otros términos. se aprende no sólo cómo las cosas han llegado a la 
existencia, sino también dónde encontrarlas y cómo hacerlas reaparecer 
cuando desaparecen. ? 


El mito, entonces, funge como una descripción de los diferentes 
momentos que ha habido desde el origen del mundo” que, al igual que 
durante el rito, se reactualizan, regresando siempre al momento mismo 
del inicio. Los acontecimientos míticos de mayor importancia eran reac- 
tualizados periódicamente, repitiéndose de esa forma la cosmogonía, los 
gestos ejemplares de las deidades y, en general, todos los actos que fun- 
damentaban las civilizaciones;*” era indispensable, además, retomarlos y 
revivirlos en los momentos en los que ocurría una calamidad que pudiera 


Introducción 21 


alterar el orden, o en los que las energías del cosmos y la naturaleza se 
encontraban desgastados y era necesario que mediante la reactualización 
se volviera a dar inicio al tiempo y a las fuerzas naturales. 


El rito 


El ritual es la forma activa de la religión, en él se representan los mitos 
con los que está relacionado. Su función específica es la de hacer presen- 
tes y reactualizar los actos originarios realizados por los antepasados o 
por los dioses, mediante su representación. Ello es llevado a cabo por 
medio de acciones simbólicas, constituidas por actitudes, palabras y acti- 
vidades concretas, las cuales persiguen un objetivo cuya función es intro- 
ducir al hombre en el mundo de lo sagrado, permitiéndole de esta 
manera actuar mágicamente sobre la realidad. * 

Los rituales eran realizados en un tiempo y un lugar sagrados, y se ela- 
boraban durante momentos determinados, en los que mediante el acto 
sagrado se detenía el tiempo profano y se suspendían las actividades 
cotidianas. Se hacían en lugares específicos, los que habían sido revela- 
dos por las deidades, bajo diferentes formas, por lo que se convertían en 
lugares con un alto simbolismo sagrado, concebidos como una fuente de 
poder y de fuerza sacra a la que el ser humano podía acceder mediante 
el rito, participando así en lo trascendente. 

Todos los actos elaborados en los rituales eran encaminados a algún 
objetivo, como adquirir felicidad, poder, bienes materiales, alivio a los 
males o el perdón por las faltas, y además los hombres al elaborarlos per- 
seguían asegurar la supervivencia de la naturaleza y del cosmos, así como 
mantener la existencia de los dioses,* todo ello mediante el acto ritual, 
pues por su realización el hombre se encuentra en posibilidad de inte- 
grarse en el tiempo y el espacio sagrados, ejerciendo por este medio 
alguna influencia sobre los seres sobrenaturales y las fuerzas del cosmos 
y la Tierra." 

Es importante mencionar que Arnold Van Gennep dio cuenta de la 
existencia de rituales que acompañaban los cambios de años, de tempo- 
radas y de meses, los que eran similares en cuanto a su estructura a los 
ritos de paso, es decir, que estaban sujetos a tres tiempos: ritos prelimi- 
nares o de separación, ritos liminares o de transición y ritos posliminares 
o de incorporación. * 

Posteriormente, Mircea Eliade encontró que dichos rituales, estaban 
conectados con mitos cosmogónicos, en los que se detallaba el inicio del 
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universo, y sobre todo del tiempo, y se hacía entonces necesaria la repe- 
tición de éstos mediante rituales encargados de reactualizar la cosmogo- 
nía, muchos de los cuales culminaban con sacrificios humanos.* En este 
sentido, se pueden clasificar dos tipos de rituales, aquellos que eran rea- 
lizados de manera ocasional, y los rituales periódicos, elaborados en 
momentos relacionados con el trascurrir del tiempo.” 
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1% De la Garza, Mercedes, “Religión de los nahuas y los mayas antiguos”, en Ma. Del 
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UNAM, México, 1998, p. 73. 
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*% Yan Gennep, Amold, The rites of passage, Phoenix Books, The University of Chicago 
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% Cfr. Eliade, Mircea, El milo del eterno retorno. 

1% Véase en el siguiente capítulo lo referente a rituales sacrificiales periódicos y ocasio- 
nales, 


I. El sacrificio 


Existe una eran cantidad de estudios teóricos referentes al sacrificio, ' par 
tiendo desde las primeras investigaciones serias que han intentado encon- 
trar el significado del mismo, como la realizada por Edward Burnet Tylor, 
quien sostenía que el sacrificio dentro de las antiguas religiones, en su sen- 
tido animista,? era un regalo otorgado a la deidad como si ésta fuese un hom- 
b re teoría del regalo— y correspondía a un sentido de “do ul des” (“doy para 
que des”),* atendiendo a la idea de que se realizaba un intercambio tecí- 
proco, a manera de contrato entre las divinidades y los hombres. Esto sería 
retomado por una gran cantidad de investigadores, como Huber y Mauss 
(1899 y Van der Leeuw (1933), entre otros, aunque cada autor amplió la 
definición de acuerdo con los avances de sus respectivas investigaciones. 

Otro de los trabajos que puede ser considerado pionero, no tan sólo en 
lo que respecta al sacrificio sino a la investigación en lo relativo a la reli- 
gión, fue la gran obra de sir James Frazer La rama dorada (1890), donde el 
autor propone diversos aspectos del sacrificio humano, el cual es interpre- 
tado como una acción mágica, propia de las sociedades agrícolas, y cuya 
finalidad era rejuvenecer a las deidades encargadas de otorgar a la huma- 
nidad los diferentes mantenimientos.” Asimismo postulaba que algunos 
sacrificios eran realizados cuando, por cambios bruscos en la naturaleza, se 
ponía en peligro la supervivencia? aspecto que será retomado por diver- 
sos investigadores, como Mircea Eliade” y más tarde René Girard. '* 

Frazer encuentra también que muchos sacrificios expiatorios se realiza- 
ban por medio de la sustitución, en la cual a las víctimas escogidas para ser 
inmoladas se les atribuían las calamidades ocurridas en la sociedad, supo- 
niendo que al ser sacrificadas se terminaría con el problema al que se 
enfrentaban. Por ejemplo, en su estudio sobre diversos rituales halló que 
en algunas sociedades cada cierto tiempo se solicitaba la muerte del rey, 
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alo cual se respondía mediante la sustitución del monarca por sus propios 
hijos." 

Esta costumbre, según Frazer, fue desviándose a la utilización de otras 
víctimas hasta llegar, como fue el caso de Grecia, a inmolar carneros,!* los 
cuales sustituían a los miembros de la familia real, considerados en 
muchas ocasiones divinos. Toda la idea sobre la sustitución giraba en torno 
de la transmisión del alma: 


La explicación que damos aquí de la costumbre de matar a las personas 
divinas supone la idea de que el alma de la occisa divinidad se trans- 
mite a su sucesor, o al menos prestamente se combina con ella. !* 


En este sentido el sacrificio de las personas reales, investidas de una 
carga energética divina, tenía la finalidad última de evitar la decadencia 
energética, para ser transmitida a sus sucesores. En este sentido, una de 
las mayores aportaciones de Frazer dentro del estudio del sacrificio gira en 
torno a la transmisión y la sustitución, pues de ésta se desprende la teoría 
de la “muerte del dios”, en la medida que la vida divina, encarnada por 
medio de la sustitución en un cuerpo material y mortal, se encuentra sujeta 
ala decadencia producida por el natural transcurrir del tiempo, y para que 
esta fuerza no se perdiera, frente a los primeros signos de debilitamiento 
era necesario trasmitirla a un sucesor vigoroso: 


Esto se hace matando al representante viejo del dios y traspasando el 
espíritu divino suyo a una nueva encamación. La muerte del dios, esto es, 
de su encamación humana, es, por esto, un paso necesario para su reviv+ 
ficación o res unección en una forma mejor Lejos de ser una extinción del 
espíritu divino, sólo es el comienzo de una manifestación más pura y vigo- 
rosa de él. Si esta explicación vale para la costumbre de matar a los reyes 
divinos y sacerdotes en general, es todavía más evidente su aplicación a 
la costumbre de matar anualmente al re p resentante del espíritu del árbol 
o espíritu de la vegetación en primavera, pues la decadencia de la vida 
vegetal en invierno la interpreta pronto el hombre primitivo como un des- 
fallecimiento del espíritu de la vegetación; el espiritu, piensa el salvaje, 
está haciéndose viejo y débil, y por ello debe ser renovado matándolo y 
trayéndole a la vida otra vez en forma más joven y flamante.!* 


Esta “muerte del dios”, en el sentido del sacrificio de su represen- 
tante, será ampliamente retomada por diversos investigadores, y se utili- 
zará también para el estudio de los sacrificios realizados en Mesoamérica, 
como se verá en el siguiente apartado. 
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Otras aportaciones importantes dentro de los postulados teóricos 
referentes al sacrificio humano correspondieron a diversos sociólogos, 
como W. Robertson Smith, quien mediante el estudio de los sacrificios 
realizados por los semitas escribió el libro The Religion of the Semites (1889), 
en el que postulaba que el origen del sacrificio derivaba de la comunión 
totémica.'* Describe cómo el banquete sacrificial era, más que un pago de 
tributo a la deidad, un acto social de comunidad entre la deidad y sus 
adoradores.'” El autor pone especial atención en el sacrificio como medio 
de alimentación del dios, y aquí la sangre ocupa un lugar importante, !” 
debido a la creencia de que tanto comer la carne como beber la sangre 
de un ser permite absorber su fuerza. !* 

Un aspecto relevante que fue destacado por Robertson Smith fue la 
ofrenda de la propia sangre y de los cabellos, debido a que estos últimos 
eran considerados partes vivas del cuerpo, motivo por el cual estaban 
sujetos a una gran cantidad de supersticiones y tabúes.!” 

Dentro de los aportes de la sociología, en cuanto a la escuela francesa, 
se encuentran los trabajos realizados por Émile Durkheim,”” y sobre todo 
las investigaciones de Hubert y Mauss, con su trabajo “Ensayo de la natu- 
raleza y de la función del sacrificio” escrito en 1899, y al que siguió años 
después el trabajo realizado por Marcel Mauss Ensayo sobre los dones... 
(1924).* 

En estas investigaciones, elaboradas a partir del estudio detallado de 
los sacrificios realizados entre los hebreos y los hindúes, se generaron las 
pautas de los siguientes postulados teóricos, ya que fueron retomados 
por los siguientes investigadores del tema. 

El sacrificio para estos autores era un procedimiento consistente en 
establecer una comunicación entre lo sagrado y lo profano, a través de 
una víctima humana, animal o vegetal, que se destruía total o parcial- 
mente.” Las inmolaciones eran elaboradas en circunstancias determina- 
das y eran orientadas a diferentes fines.** 

Por otro lado, además de distinguir entre sacrificios personales, en los que 
resultaba afectada la persona del sacrificante, tanto un individuo como 
una colectividad,” y los sacrificios objetivos en los que la acción sacrificial se 
proyectaba sobre objetos reales o ideales,” diferenciaron también aspec- 
tos de suma importancia para analizar los rituales sacrificiales, como son 
los momentos en los que se elaboraban, diferenciando así los sacrificios 
ocasionales de los primordialmente sacramentales, o aquellos que eran 
realizados en los momentos importantes de la vida, tales como el naci- 
miento, el matrimonio, etcétera,” como contrapartida de los sacrificios 
constantes o periódicos, vinculados a momentos fijos independientes de 
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la voluntad de los hombres, como los elaborados durante las fiestas esta- 
cionales y en las primicias del año.” 

De igual forma, mencionan los lugares de sacrificio -debido a que las 
inmolaciones deberían de hacerse dentro de un sitio saerado-” y las 
características de las víctimas, las cuales según las ocasiones debían ser 
innatas o adquiridas, tales como el sexo, el color, la edad, la salud. La 
mayoría de las veces, continúan los autores, era necesario realizar rituales 
para poner a las víctimas en el estado religioso que exigía el papel al que 
estaban destinadas. * 

Otro aporte realizado por estos autores fue demostrar la importancia 
de lo que denominaron “la entrada”, rituales encargados de preparar al 
sactrificante, al sacrificador, a la víctima, el lugar y los objetos utilizados en 
el sacrificio, para entrar en contacto con lo sagrado.* Posteriormente al 
sacrificio se realizaba *la salida”, rituales elaborados con la finalidad de 
desacralizar a los participantes y volver a la vida profana. ** 

En cuanto al trabajo de Marcel Mauss “Ensayo sobre los dones” (1923), 
es retomado el concepto de du ut des propuesto por Tylor, en el cual, 
mediante el análisis sobre los sistemas de intercambio, como el potlach de 
los indios de Norteamérica y el kula de las islas Trobriand, da cuenta de 
cómo el sacrificio en sí es una especie de contrato entre los hombres y las 
divinidades que se realiza mediante la ofrenda de un don como pago, 
esperando a cambio ser correspondido. En este sentido, la inmolación 
correspondería a un acto no voluntario, pues requiere de renuncia y obli- 
gatoriedad, pero, a fin de cuentas, satisface las necesidades de las divini- 
dades y los hombres.** 

Los postulados de los autores citados han sido retomados por distin- 
tos investigadores del fenómeno religioso, entre éstos los representantes 
de la fenomenología de la religión, como Gerardus van der Leeuw y 
Mircea Eliade, entre otros. 

Van der Leeuw, en su libro Fenomenología de la religión, retoma la teoría 
del don de Mauss, y el concepto de du ut des (“doy para que me des”), de 
Tylor, así como los mismos postulados del potlach, para fundamentar su 
investigación, realizada sobre diversos sistemas sacrificiales:”** 


El sacrificio, en primer término el sacrificio de ofrenda, toma ahora su 
lugar en un conjunto mucho más amplio. Ya no se trata de un asunto 
comerdal con dioses que corresponda a aquel que se cultiva con hom- 
b res; ya no se trata de una adoración de dios, como la que se tributa a los 
príncipes. Es ahora la apertura de una benéfica fuente de dones. Se da y 
se recibe y ya no es posible decir quién es propiamente el donante y 
quién el recipiendario. Ambos participan en la potencia de lo que se 
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regala. Por esto, el donante no se halla en el centro de la acción ni tam- 
poco el recipiendario, ni cuando se trata de un dios o una esencia divina. 
El punto central de la acción sacrificial, su centro de fuerza, es el don 
mismo. Tiene que darse, esto es, tiene que ponerse en movimiento. ..”* 


Propone que en lugar del racionalista do-ut-des, se debe decir do ut pos- 
sis dare (te doy poder para que tengas poder) para que la vida no se 
detenga por falta de poder,” ampliando de esta forma el concepto, per- 
mitiendo así participar en otro ser mediante un objeto sacrificado, que 
abre la comunicación de dependencia entre el dador y el receptor.” 

Por su parte, Mircea Eliade encuentra que el sacrificio se halla íntima- 
mente relacionado con la regeneración del tiempo y con los modelos 
míticos que sustentan el ritual y que son el fundamento esencial de la 
explicación del orden establecido. ** 

Destaca que para que haya vida debe haber una muerte, simbólica o 
real, encontrando con ello que en las diversas tradiciones míticas las dei- 
dades y las fuerzas de la naturaleza surgieron por medio de la inmolación 
ritual de un ser andrógino,” una joven virgen, una Diosa Madre, etc., de 
cuyos cuerpos salieron todas las plantas útiles para el hombre Y 

En este sentido, la muerte sacrificial tenía como función repetir el mito 
arquetípico, re creando mediante el acto el hecho original, regenerando con 
ello las fuerzas de la tierra y del cosmos, estableciéndose de esta forma un 
modelo arquetípico fundamental, debido a que el sacrificio sería entonces 
una repetición simbólica de lo que sucedió en un principio, en un tiempo 
in illio tempore, realizado por las deidades o por los antepasados míticos.*' 

El mismo autor centra su atención en los aspectos relativos al tiempo 
sagrado, en el que eran realizados los rituales, esencialmente distinto al 
tiempo profano y, por medio de la acción ritual, el tiempo mismo del ori- 
gen.” Igualmente demuestra la importancia del lugar sagrado, sitio car- 
gado de una energía específica, revelada por las deidades mismas, y cuyo 
centro fungía como axís mundi, o centro del mundo, el lugar mítico del ori- 
gen ab origine, y sitio por el que se daba la transición de las esencias divi- 
nas de un lugar a otro, dentro de los diferentes planos cósmicos.** 

Eliade demuestra también, mediante el análisis comparativo, que en 
diversas sociedades agrícolas se celebran anualmente, en el año nuevo, 
rituales regenerativos, con la finalidad de abolir el tiempo trascurrido e ini- 
ciar un nuevo ciclo temporal, muchas veces cuando la naturaleza se encuen- 
tra desgastada, y es necesaria la reactualización del tiempo, y de las fuer- 
zas de la natura, mediante la elaboración de rituales sacrificiales que per- 
mitan la regeneración del cosmos, repitiéndose así el sacrificio de origen, 
aquel que fue implantado cuando se dio inicio al tiempo y al mundo. ** 
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Se han presentado brevemente algunos de los diferentes investigado- 
res que han estudiado el fenómeno del sacrificio, y si bien no son todos, 
este pequeño esbozo permite observar la trayectoria de las primeras 
investigaciones de las que de una forma u otra se derivaron las distintas 
teorías con las que se ha abordado el tema. 


El estudio del sacrificio de niños en Mesoamérica 


Cuando llegaron los españoles a Mesoamérica, uno de los elementos 
que más llamó su atención fue el sacrificio humano, que estaba extendido 
por diversas zonas, sobre todo en la gran ciudad de México-Tenochtitlán. 
Por ello dejaron en crónicas valiosos datos sobre los rituales del México 
prehispánico, y fueron de gran valor para el área de la Cuenca de México 
los registros de los franciscanos, como los de Sahagún, fray Toribio de 
Benavente (Motolinía) y del dominico fray Diego de Durán, entre otros. 

Lamentablemente el tema del sacrificio infantil no es muy mencio- 
nado, y tan sólo pocas palabras fueron registradas en estos documentos, 
en las secciones referentes a las grandes festividades calendáricas practi- 
cadas por los grupos nahuas del Altiplano central.” 

En cuanto a estudios contemporáneos, al igual que en otros casos el 
sacrificio de niños sólo se ha estudiado de forma secundaria, debido a 
que la mayoría de las veces el análisis de los rituales sacrificiales en 
Mesoamérica se ha abordado de manera holística. 

En estas obras han quedado plasmados distintos postulados sobre el 
significado del ritual sacrificial, y han surgido varias líneas teóricas, como 
la de “el asesinato del dios” propuesta por primera vez en los estudios de 
sir James Frazer, quien fue seguido para el caso mesoamericano por 
Seler.* En este aspecto el sacrificio de los infantes estaría relacionado 
con las deidades del agua y encaminado a sustituir a los seres semidio- 
ses tlalogue, ayudantes de Tláloc. 

Otros autores que continúan esta teoría han difundido esta concepción 
y la han sumado a las aportaciones teóricas de Marcel Mauss* y su teoría 
sobre “el dan”, en la cual el sacrificio es concebido como un regalo a un 
don otorgado a la divinidad, el que no es un acto libre y voluntario sino, 
por el contrario, se trata de un pago a la deidad por lo recibido. 

En este rubro se incluyen las investigaciones de Alfredo López Austin 
y Johanna Broda, quienes proponen que la inmolación ritual de niños 
correspondía a la identificación de ellos con los cerros del centro de 
México (al igual que los tlaloques) personificación viva de los tepictoton.” Se 
los inmolaba para formar parte del grupo de ayudantes de la deidad. 
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De igual forma, López Austin menciona que las víctimas del sacrificio 
eran denominadas “nextlahualtin”, “las pagas”,”” y el sacrificio “Nextlahualli”, 
* .. pago a los bienes recibidos o esperados de los dioses.””' Así el rito es 
una compensación y petición, un garante de seguridad sobre futuros 
beneficios. 

A partir de esta base, el sacrificio se convierte en un ofrecimiento a los 
dioses en el cual la esencia invisible de la ofrenda (objetos, vegetales, 
animales u hombres) transita —al igual que el alma de un hombre muerto— 
de este mundo al otro.** A través del acto violento en el que se realiza 
este trance se produce una transformación ontológica en la cual el alma se 
separará de su cuerpo material y transitará hasta llegar a la divinidad, a la 
cual nutrirá o se convertirá en parte de ella misma.** 

La inmolación ritual encaminará el alma a través del rito mismo, la diri- 
girá para retornar a la deidad. “La muerte de la víctima en las aras de un 
dios la hacía parte de él, y en la vida ultraterrena el sacrificado se inte- 
graba a esa fuente específica de poder”. ** Sobre esto último también 
surge la teoría de la alimentación de la deidad, y la energética para expli- 
car el sostenimiento de las deidades, las fuerzas cósmicas y telúricas. * 

Cuatro de los mayores re p resentantes de esta corriente son Christian 
Duverer,* Yólotl González Torres,” Kay A. Read con su libro Time and 
Sacrifice in the Aztec Cosmos,” y López Austin. Debe recordarse que para los 
mexicas el ciclo cósmico se encontraba en un continuo desgaste, y por ello 
que los sacrificios humanos van a jugar un papel preponderante en la rege- 
neración de las fuerzas de la naturaleza re p resentadas por las deidades. 

El sacrificio ritual de niños estaría encaminado a restituir las lluvias y 
la energía de las deidades del agua, consiguiendo con ello la fecundidad 
de la tierra. A este efecto, Girard menciona lo siguiente: 


El homicidio colectivo aparece como la fuente de toda fecundidad, se le 
atribuye el principio de la procreación; las plantas útiles al hombre, 
todos los productos consumibles surgen del cuerpo de la víctima pri- 
mordial.** 


Los sacrificios de niños se realizaban durante los meses de sequía y su 
propósito era pedir la llegada de las aguas,” así como controlar las lluvias, 
ya que éstas podían volverse peligrosas (tormentas, heladas e inundacio- 
nes). 

Otra corriente es la del sacrificio como medio de expiación de los 
pecados y las transgresiones para merecer una “buena” vida después de 
la muerte. Esta teoría ha sido representada por Laurette Séjourné,* 
quien además manejaba el sentido energético del cosmos, también por 
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Jaques Soustelle,” y actualmente por Michael Graulich.”* Lamentable- 
mente en esta corriente no quedan realmente claros los motivos de la 
inmolación de infantes. 

Con relación al último autor, éste ha propuesto que el sacrificio de 
niños no correspondía a una regularidad inscripta en las fiestas de las 
veintenas, sino que eran “coyunturales y relacionadas con el año tró- 
pico” sosteniendo con ello que los rituales se realizaban fuera de las 
festividades para atender a las necesidades inmediatas causadas por el 
exceso o la ausencia de lluvias. 

En este pequeño esbozo de cómo se ha trabajado el sacrificio en 
Mesoamérica, se pueden observar las distintas corrientes y a sus mayores 
representantes, pero faltaría mencionar que los únicos trabajos dedica- 
dos exclusivamente a los sacrificios de niños son los de Johanna Broda, 
quien los ha relacionado con el culto a los cerros y las deidades del agua, 
como se ha mencionado anteriormente.” 

Cabe destacar por otro lado el hecho de que existe una gran cantidad 
de estudios realizados por antropólogos físicos, quienes han aportado 
varios datos obtenidos de los restos óseos hallados en un contexto ritual, 
y son los seguidores de esta disciplina los que a mi parecer han abordado 
el tema de manera interdisciplinaria.** Estos trabajos son de eran valor 
para la presente investigación, toda vez que los estudios etnohistóricos 
no han utilizado esta fuente de información. 

Como se ha visto hasta aquí, los trabajos encaminados al análisis del 
ritual se han enfocado en el estudio de la religión como un conjunto de 
creencias en torno a las deidades agrícolas, donde el fin último de los 
ritos es el control sobre las fuerzas naturales necesarias para la supervi- 
vencia de la humanidad, y no van más allá de la descripción sobre la cos- 
mogonía prehispánica, es decir, se ha buscado el aspecto descubierto y 
no el intencional; sin embargo, para poder acceder a una comprensión del 
fenómeno religioso en su totalidad se hace indispensable precisamente 
la búsqueda de lo oculto detrás de las deidades, de los aspectos inten- 
cionales que han propiciado las creencias y el culto de las mismas, en una 
palabra: de la esencia del fenómeno.” 

Atendiendo a lo anterior, se debe mencionar que la religión es un pen- 
samiento articulado y una explicación del mundo que afecta muchos 
aspectos de la vida humana;” se trata, pues, de una solución ejemplar de 
toda crisis existencial.” 

Por otro lado, el papel de la repetición del ritual en un contexto calen- 
dárico presenta puntos clave para el acercamiento al fenómeno, ya que 
los momentos en los que se realizaban, concernientes al ciclo agrícola, 
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aunado a una concepción de la infancia, podrían dejar prever la estructura 
del ritual encaminada a una regeneración del tiempo en sí. 

Los distintos trabajos, como ya se ha mencionado, corresponden en 
su mayoría a investigaciones de carácter general, en los cuales el ritual 
del sacrificio infantil sólo conforma una parte de la totalidad. Lo mismo 
sucede con los estudios históricos sobre la infancia, debido a que en 
ninguno de los casos los niños y las niñas han sido el objetivo central de 
ellos, por lo que se hace indispensable un análisis de dicho ritual de forma 
aislada, lo cual permitirá identificar la percepción que se tenía de la 
infancia y demostrar la importancia de esa práctica como fenómeno 
social relacionado con la propia concepción que se tenía sobre el tiempo 
y la historia del grupo. 

Para poder hacerlo, y con base en lo que se ha presentado, se debe 
explicitar qué se entiende por sacrificio en este trabajo: el acto ritual por 
excelencia es el sacrificio, consistente en el ofrendamiento de un ser ani- 
mado o inanimado, mediante su destrucción parcial o total, con la finali- 
dad de consagrar, crear, mantener o restaurar la relación existente entre el 
hombre y lo sagrado, '? así como regenerar y recrear el cosmos y las fuer- 
zas de la naturaleza. 

La etimología del término “sacrificio” procede del latín sacrificium, que 
es a su vez compuesto de las raíces sacer “sagrado, consagrado”? y facere, 
“hacer”; implica entonces hacer algo sagrado o sacralizarlo mediante su 
destrucción en un ritual. 

En este sentido, considero que el sacrificio no se refiere únicamente a 
la muerte de un animal o de un ser humano,” sino que también la muerte 
simbólica de objetos, como ollas, pedernales y demás, puede ser consi- 
derada como sacrificio, siempre y cuando su destrucción sea realizada 
dentro de un contexto sagrado y sean otorgadas como un don. De igual 
forma, el ofrendamiento de partes del cuerpo, al ser consideradas una 
extensión del ser, como es el caso de los cabellos y las uñas, son un tipo 
de sacrificio posiblemente de carácter expiatorio. 

Comparto la idea de Marcel Mauss y Henri Hubert en cuanto a que el 
sacrificio es un acto social,*” ya que todos los miembros del grupo partici- 
pan en él de un modo u otro, sin importar que en algunas ocasiones par- 
ticipen en él sólo algunos personajes,” un solo individuo o una familia. 

Todos los actos rituales, en especial los sacrificios, eran realizados en 
lugares determinados, los cuales habían sido designados por las divinida- 
des mismas, y por ello se encontraban altamente sacralizados. Estos 
sitios o espacios sacrificiales podían o no fungir como la representación 
del centro del mundo. Asimismo, se considera, siguiendo las propuestas 
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de Eliade mencionadas, que los sacrificios se llevaban a cabo en momen- 
tos determinados (ocasionales, en casos de crisis que pusieran en peligro 
la continuidad de la vida de la comunidad, y periódicos, inscriptos den- 
tro del sistema calendárico). Estos tiempos eran una irrupción del tiempo 
profano, al cual abolían, generándose un tiempo sagrado, que era la repe- 
tición simbólica del tiempo en el que fueron realizados por primera vez. 

Antes de cualquier ritual sacrificial era necesario hacer ceremonias 
preparatorias para todos los participantes; se realizaban ritos presacrifi- 
ciales, los cuales podían tener la finalidad de generar un desgaste ener- 
gético, de purificar y de sacralizar a las víctimas, o de hacerlas adquirir una 
forma específica.” 

Otro aspecto fundamental es la característica de la víctima, debido a 
que ésta era escogida a partir de la función sacrificial; es decir, se selec- 
cionaban hombres, mujeres, ancianas, o niños y niñas, según la función 
específica del sacrificio.” A estas víctimas se las preparaba para ser inmo- 
ladas mediante el vestido, la pintura facial y corporal, entre otros orna- 
mentos. 


Notas 


Se debe tematcar el hecho de que mi objetivo no es la discusión teórica sobre el sacti- 
ficio, sin embargo, se abordan de manera somera las principales corrientes y teorías, para 
posteriormente hacer mención a lo que se entiende por sacrificio. 

?* La definición mínima que da Taylor de la religión es el animismo, basado en la cre- 
encia del alma humana. Al respecto consúltese Hanis, Mawvin, El desarrollo de la teoría antro- 
pológica. Una historia de las teorías de la cultura, Siglo XXI, México, 2006, pp. 176-177. También 
Meslin, Michel, Aproximación a una ciencia de las religiones, Ediciones Cristiandad, Madrid, 1978, 
PP. 55 y ss. 

3 Tylot, Edward B., Pristitive Cultire, Vol. 1, 2% edición, John Murray, Londres, 1873, pp. 375 
y ss, 

“Ibídem. 

5 Hubert, Henri y Marcel Mauss, "De la naturaleza y de la función del sacrificio (1899)", 
en Lo sagrado y lo profano. Obras [, Barral Editores, Barcelona, 1970, pp. 143-262. 

“ Van det Leeuw, Geratdus, Fenomenología de la religión, FCE, México, 1975, 

7 Cfr. Frazer, James George (sir), La rama dorada. Magia y religión, 2% ed., FCE, México, 1981, 
p. 656. 

(dem, p. 638. 

"Véase más adelante 

1 Girard, René, La violencia y lo sagrado, Anagrama, Barcelona, 1995. 

ll Frazer, James George (sir), La rama dorada, pp. 335 y ss. 

12 Frazer, op. cil., p. 342. La teoría de la sustitución de una víctima real por un “chivo 
expiatorio” fue retomada por René Girard, quien sostenía la idea de que lo que se preten- 
día sustituir era en sí la violencia, mediante la inmolación de un ser en el cual se pretendía 
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depositar todos los males y lo negativo de la sociedad. Cfr. Girard, René, La violencia y lo 
sagrado, 

1 Frazer, 0p. cil, p. 344, 

Y Frazer, op. cil, p. 350. 

!* Citado en Hubert, Henri y Marcel Mauss, “Introducción al análisis de algunos fenóme- 
nos religiosos (1906)”, en Lo sagrado y lo profano. pp. 60-61. 

'* Robertson Smith, William, The Religion of the Semites, Adam and Charles Black, Londres, 
1894, p. 224, 

"Ibídem y ss. 

* Robertson Smith, op. cil, Lectura IX, p. 313.En este sentido, lo anterior es similar a lo 
mencionado por Frazer, quien señalaba que “el salvaje comúnmente cree que comiendo la 
came de un animal o del hombre adquiere no sólo las cualidades físicas, sino también las 
cualidades intelectuales y morales que son características del animal o del hombre”. 
Frazer, op, cit, p. 561. Encontramos entonces en estos dos autores algunas de las primeras 
ideas referentes a la antropofagia ritual, aspecto que es de suma importancia para el aná- 
lisis de los sacrificios humanos en Mesoamérica, debido a que el consumo de los cuerpos 
inmolados correspondía en cierta medida a la ingestión de las características sagradas 
adquiridas mediante el rito, así como era un medio de comunión con lo sagrado. 

1" Robertson Smith, op. cit, Lectura IX, pp. 324 y ss. Sobre la idea de que el hombre 
puede ser embrujado por intermedio de mechones de cabello o de las uñas, también se 
puede consultar a Frazer, op. cil, pp. 275-282. Es importante resaltar que el cabello y las 
uñas son partes del cuerpo que continúan creciendo aun después de la muerte. En el caso 
de los sacrificios de niños entre los mexicas, uno de los rituales de importancia se encon- 
traba relacionado con la ofrenda de las uñas al remolino de Pantitlán y, por otro lado, los 
niños y las niñas eran considerados como cabellos y plumas hermosas. Al respecto véanse 
los capítulos cinco y siete de este trabajo. 

“En particular su obra Las formas elementales de la vida religiosa, escrita en 1912. 

+1 Hubert, Henri y Marcel Mauss, “Ensayo de la naturaleza y de la función del sacrificio, 
pp. 143-262, 

2 Mauss, Marcel, “Ensayo sobre los dones. Motivo y forma del cambio en las socieda- 
des primitivas”, en Sociología y antropología, Tecnos, Madrid, 1979, pp. 153-2623, 

* Hubert, Henri y Marcel Mauss, "Ensayo de la naturaleza y de la función del sacrificio”, 
Pp.153 y 244. 

14 ídem, pp. 224. 

5 Ídem, p. 155. 

“ Ibídem, 

ídem, p. 156. 

38 ídem, p. 157. Para la presente investigación este tipo de división es importante den- 
tro del análisis de la inmolación infantil, como se verá en el capítulo seis. 

* ídem, p. 170. 

dem, pp. 175-176. 

“ídem. pp. 161 y ss. En el presente trabajo se aplicará el término rituales presactificia- 
les a todas aquellas actividades litúrgicas realizadas en los momentos previos a las inmo- 
laciones, como la tortura previa, cantos, danzas, entre otros. 

3 ídem, p.197 y ss. 

** Mauss, Marcel, “Ensayo sobre los dones”, pp. 153-262. 

* Véase Van der Leeuw, Gerardus, Fenontenología de la religión, pp. 235-346. 

5 Ídem, p. 240. 
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* Ibídem. 

37 Cfr. Nájera Coronado, Martha llia, El don de la sangre..., p. 32. 

** Cfr. Eliade, Mircea, El mito del eterno relborno. 

** Hombre o varón. Cfr. Diccionario de la Real Academia Española. Microsoft Encarta 2007. 

% Cfr. Eliade, Mircea, Mitos, sueños y misterios, Kairós, Barcelona, 2001b, p. 212 

11 Cfr. Eliade, Mircea, El mito del eterno retorno, 

1 Ibídem. Eliade sigue en esto a Jensen, quien postulaba que los sacrificios no eran 
más que la repetición del acontecimiento divino que debía repetirse. Jensen, Adolf E., Mito 
y Culto entre los pueblos primitivos, FCE, México, 1998, p. 194. 

% Cfr. Eliade, Mircea, El mito del eterno relorno. 

Y Ibídem. 

45 En esto difiero notablemente con Román Berrelleza, quien sostiene que los frailes de 
la época aportaron un sinnúmero de referencias al respecto, en Sacrificios de niños en el Templo 
Mayor, Colección de divulgación, INAH, México, pp. 17-18. 

*% Aunque en cierta medida siguiendo a Tylor. 

17 Citado en Graulich, Michel, “Aztec Human Sacrifice as expiation”, en History of Religions, 
vol. 39, N*”. 4, The University of Chicago Press, 2000, p. 352. 

%f "Ensayo sobre los dones”, pp. 153-263. 

* Broda, Johanna, "Templo Mayor as Ritual Space”, en Johanna Broda, David Carrasco y 
Eduardo Matos, The Greal Temple of Tenochlillan. Center and periphery in the Azlec World, University 
of California, Berkeley, 1987, p. 73, López Austin, Alfredo, "Sentido mágico o religioso de los 
sacrificios en el México antiguo”, en Miguel León-Partilla (coord.), De Teotihuacan a los aztecas. 
Antología de fuentes e interpretaciones históricas, 2* ed., IIH UNAM, México, 1971, pp. 589-590. 

* López Austin, Alfredo, Los mitos del Tlacuache. Caminos de la mitología mesoamericana, 3% ed., 
NA UNAM, México, 1998, p. 198. Molina, Alonso de (fray), Vocabulario en lengita castellana/mexi- 
cana, mexicana/castellana, edición de Miguel León-Portilla, Biblioteca Porrúa de Historia, 
Porrúa, México, p. 71r. El término deriva de nexili: ceniza, haciendo referencia a algo que se 
enceniza. 

%! López Austin, Alfredo, Cuerpo hiesmano e ideología, t. 11, 3* ed., HA UNAM, México, 1996, p. 
294, 

*% López Austin, Alfredo, Los mitos del Tlacuache.... p. 198, 

% Leach, citado en López Luján, Leonardo, Las ofrendas del Templo Mayor de Tenochtitlan, 
INAH, México, 1993, p. 56. 

5% López Austin, Alfredo, Los mitos del Tlacicache..., p. 163. 

% Ya se ha visto que Robertson Smith fue uno de los primeros en formular esta teoría, 
aunque, como en otros aspectos, también se la puede rastrear en Frazer. Véase Robertson 
Smith, William, Táe Religion of the Semites. 

3 Duverger, Christian, La for letal. Economía del sacrificio azteca, FCE, México, 1993, 

* González Torres, Yolotl, El sacrificio humano entre los mexica, FCE, México, 1985. 

“A Citado en Graulich, Michel, “Aztec Human Sactifice as Expiation", p. 352. 

* Girard, René, La violencia y lo sagrado, p. 102. 

$0 Broda, Johanna, “Templo Mayor as Ritual Space”, p. 74. 

$! Broda, Johanna, *Cosmovisión y observación de la naturaleza: el ejemplo del culto de 
los cerros”, en Johanna Broda e Iwaniszewski (eds.), Arquevaslronomía y elnoasironomía en 
Mesoamérica, Setie de Historia de la Ciencia y la Tecnología, N” 4, IH UNAM, México, 1991, 
p.46l. 

“ Séjoumé, Laurette, Pensamiento y religión en el México antiguo, FCE, México, 1984. 

“ Soustelle, Jacques, El nniverso de los aztecas, FCE, Biblioteca Crea, México, 1983, p. 58. 
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%* Graulich, Michel, “Aztec Human Sacrifice as expiation”, pp. 353-371 

% Graulich, Michel, Ritos aztecas. Las fiestas de las vemienas. Fiestas de los pueblos indígenas de 
México, Instituto Nacional Indigenista, México, 1999, p, 265, 

“Ídem, p. 87. 

* En especial véase Broca, Johanna, “Las fiestas aztecas de los dioses de la lluvia: Una 
reconstrucción según las fuentes del siglo XVI”, en Revista Española de Antropología Americana, 
vol. 6, Madrid, 1971, pp. 245-327. También “Ritos mexicanos en los cerros de la cuenca: los 
sacrificios de los niños”, en Broda, Johanna el al., Montaña en el paisaje sagrado, Conaculta- 
INAH-UNAM, México, 2001, pp. 295-318. 

% Véanse por ejemplo los trabajos de Cid Bezies, José Rodolfo y Liliana Torres Sanders, 
“El sacrificio infantil, su contexto y evidencia”, en Rosa Ma. Ramos Rodríguez y Ma. Eugenia 
Peña Reyes (eds.), Estudios de antropología biológica, vol. VIIL, JA UNAM, México, 1997, pp. 83- 
95, y Román Berrelleza, Juan Alberto, Sacrificio le niños en el Templo Mayor, INAH, México, 1990, 

*% Velasco |., Martín, latroducción a la fenomenología de la religión, Ediciones Cristianidad, 
Madrid, 1978, p. 62. 

Cabrera, Isabel, *La experiencia religiosa, un enfoque fenomenológico”, en Mercedes 
de la Garza y Ma. Carmen Valverde (coords.), Teoría e historia de las religiones, FFyL UNAM, 
México, 1998, p. 15. 

" Eliade, Mircea, Mitos, sueños y misterios, p. 16. 

* Cfr. Nájera Coronado, Martha Illia, El don de la sangre... 11F UNAM, México, 1987, p. 23. 

> Latin  Dictionarg and Grammar Aid, University of Notre Dame, en: 
http:/www.archives.nd.edu. 

% Diccionario Freelang. Latín Español. Véase también Nájera Coronado, Martha Illia, op. 
cH., p. 23, y González Torres, Yolotl, El sacrificio humano entre los mexica, p. 25. 

75 Aunque en la presente investigación se hablará exclusivamente del sacrificio de 
infantes. 

76 Cfr, Hubert, Henti y Marcel Mauss, “Introducción al análisis de algunos fenómenos 
religiosos (1906)", p. 69. 

77 Como era el caso de los sacrificios de niños realizados en el certo Tláloc; véase capí- 
tulo seis del presente trabajo. 

*% Algunos ejemplos de los rituales presacrificiales realizados por los mexicas eran las 
danzas y los cantos antes de una celebración, los ritos de tortura previa, o la ingestión de 
bebidas o psicotrópicos. Al respecto véase capítulo seis. 

7 Este punto es central para comprendet el sacrificio de infantes, como un ritual esen- 
cialmente distinto de la inmolación de otras víctimas sacrificiales, Este tema será abordado 
a lo largo de toda la investigación. 


2. Panorama del sacrificio infantil en América 


El sacrificio infantil fue una práctica extendida en diversas sociedades, 
en las cuales cumplía con diferentes aspectos teológicos, mitológicos y 
rituales. Su función era uno de los elementos de mayor importancia dentro 
de los actos litúrgicos. En la América precolombina el uso activo de la reli 
gión en diferentes sociedades incluyó la inmolación ritual de objetos, ani- 
males y seres humanos, entre los cuales, en ocasiones, los niños y las niñas 
eran considerados las víctimas por excelencia debido a la concepción 
social que se tenía de ellos. En el presente capítulo se aborda el tema del 
sacrificio infantil en América realizado por distintos grupos distantes geo- 
sráficamente, pero que en muchos casos mantenían similitudes entre sí. 

Considero que el estudio de los mismos puede proporcionar un marco 
de referencia que sirva para el análisis de ese acto dentro de los mexicas 
del periodo Posclásico Tardío, utilizando para ello un análisis compara- 
tivo que permitirá observar similitudes y diferencias que ayuden a com- 
prender el fenómeno. Parto de que hay ciertas similitudes en cuanto a 
mitos y ritos en las culturas americanas, los cuales podrían ser considera- 
dos de origen panamericano,! o que fueron producidos de manera para- 
lela? y que, sin duda, podrían complementar vacíos en las interpretacio- 
nes mediante un proceso de analogía, sobre todo entre sociedades cuyas 
características sociales hayan tenido un desarrollo semejante. 

Se debe señalar que dentro de los sistemas religiosos lo sagrado, 
manifestado a través de mitos y prácticas, a pesar de su constante diver- 
sidad e incompatibilidades, suscita sentimientos y actitudes similares,* 
por lo tanto se debe estudiar de manera particular para posteriormente 
señalar las actitudes y representaciones que podrían ser aplicables a un 
marco comparativo, 

Sin duda existen diferencias bastante considerables entre las prácticas 
rituales de los grupos aquí presentados debido a que se trata de pueblos 
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culturalmente diferentes, por encontrarse separados geográficamente, lo 
que conllevó a que su desenvolvimiento histórico y social les confiriera 
una característica propia en la manera en que concebían y representaban 
lo sagrado, Sin embargo, esto no resulta un obstáculo para mostrar que la 
inmolación infantil era sin lugar a dudas uno de los elementos religiosos 
de mayor importancia en todas aquellas comunidades en las que se pre- 
sentaba y que en muchos de los casos contenía una estructura y una fun- 
ción similares. 

Por su parte, la concepción del mundo y del cosmos podría haber 
tenido un origen común muy remoto, probablemente desde que América 
fue poblada, con lo que se podría suponer la existencia de una protocul- 
tura, Si atendemos a la teoría del poblamiento de América a través del 
paso por el estrecho de Bering,* y una continua movilidad de poblaciones 
enteras de norte a sur del continente,” podemos presuponer la existencia 
de rasgos comunes, entre los cuales quizás algunas prácticas religiosas 
hayan sido trasladadas y asimiladas por los mismos; sin embargo, esto es 
bastante difícil de comprobar debido a que no existen suficientes datos, 
toda vez que aún persiste la polémica respecto de un origen único del 
hombre americano. lo cual queda sustentado en la diversidad de proto- 
lenguas o familias lingúísticas presentes en el continente.” 

También existe la posibilidad de que hubiera contactos e intercam- 
bios ideológicos entre las diferentes áreas culturales y los grupos, los cua- 
les quizás fueron el elemento causal de la difusión de prácticas rituales y 
de creencias, con lo que se podrían explicar las similitudes, por ejemplo, 
entre la región andina y la mesoamericana, tanto en elementos culturales 
como en aspectos ideológicos y mitológicos. De los primeros se deben 
destacar las similitudes de técnicas de orfebrería de la región occidental 
mesoamericana y las de la región septentrional andina, así como la tradi- 
ción cerámica y la presencia de la utilización de la obsidiana en la fase cho- 
rrea ecuatoriana, entre otras.* 

Pero quizás lo que más ha llamado la atención es la semejanza de 
algunos mitos, como el de los gemelos que se convirtieron en Sol y Luna, 
o los referentes a la procreación por medio de la saliva de algún ser 
sobrenatural.* Otro de los mitos que tienen gran relación con la región 
mesoamericana, concretamente con la zona maya, es el de la revuelta de 
los utensilios y animales relatado por Francisco Dávila,'” para la región 
andina, el cual refiere que en una época muy distante, en la que el Sol se 
escondió por cinco días, todos los animales y los utensilios domésticos se 
levantaron contra sus dueños y los atacaron. La misma situación la encon- 
tramos relatada en el Popol-Vah, donde se menciona que las tinajas, los 
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comales, los platos, las ollas, los perros y las piedras de moler se levan- 
taron y les golpearon la cara a los hombres.'' 

Asimismo están los mitos de origen de los mexicas e incas; de acuerdo 
con las diferentes tradiciones recopiladas en las crónicas del siglo XVI,'* 
ambos pueblos surgieron de cuevas (Tampu Tocco y Chicomoztoc, res- 
pectivamente), las cuales representarían el vientre de la diosa madre de 
la tierra. !* 

Asimismo, existen relaciones entre las deidades Quetzalcóatl, y 
Viracocha o Kon Tiki, en la concepción que se tenía de los cerros sagra- 
dos, entre otras.'* Dichas similitudes podrían indicar varias posibilidades 
de contacto, y se puede creer que en algún momento hubo un intercam- 
bio entre ambas zonas, producto de relaciones marítimas.!* 

Dejando a un lado el difusionismo, corriente que ya ha quedado rele- 
gada,'” es necesario mencionar, concordando con Silvia Limón Olvera,!” 
que es probable o más sustentable que tales similitudes procedan de un 
desarrollo paralelo entre sociedades alejadas geográficamente unas de 
otras, y aunque la posibilidad técnica de un posible contacto, fuera por 
medio de la migración de los grupos o por intercambios comerciales vía 
marítima, de momento sólo se puede inferir de manera hipotética y 
recién cuando haya más estudios encaminados se podrán crear nuevas 
teorías al respecto, 

En cuanto a las fuertes diferencias en torno a la inmolación infantil, 
encontramos que las mayores discrepancias están en el sentido del ritual, 
así como en el método con el que era elaborado, entre las sociedades 
nómadas o seminómadas con respecto a las que eran eminentemente 
agrícolas. Con ello se denota el culto a las deidades encargadas de dar los 
mantenimientos a la humanidad, dentro de las cuales la inmolación 
humana alcanzará grandes niveles. Los casos mexica e inca son los que 
más llaman la atención, pues en estas dos culturas se llegaron a inmolar 
cientos o miles de seres humanos, de entre los que las víctimas predomi- 
nantes o de mayor importancia eran precisamente los niños y las niñas. 
En cambio, las culturas nórdicas y amazónicas, en las que los sistemas 
políticos y económicos eran bastante diversos y poco centralizados, no 
comprendían una religión con prácticas tan complejas como las de los dos 
grupos antedichos, y la función del sacrificio variaba parcialmente en 
cuanto a su finalidad. 

A continuación presentaré algunos de los grupos que recurrieron a la 
inmolación de infantes en América, divididos en apartados por región, 
siguiendo una línea imaginaria de norte a sur del continente, dejando 
para el próximo capítulo lo que ocurría en la región mesoamericana. 
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Norteamérica 


Existe poca información de los grupos indígenas que habitaron los 
actuales territorios de Estados Unidos y Canadá, puesto que los pueblos 
en cuestión, debido a sus características propias, dejaron escasas eviden- 
cias arqueológicas. Sin embargo, tras la llegada de los primeros colonos 
europeos se comenzó a redactar informes sobre la apariencia y las activi- 
dades de los grupos que encontraron, ya sea por datos aportados por via- 
jeros que recorrieron aquellas tierras o por registros realizados dentro de 
las reservaciones indígenas. De estas fuentes se pueden extraer datos 
referentes a las prácticas religiosas y rituales; sin embargo, se debe con- 
siderar que éstas fueron elaboradas en momentos ya tardíos. 

La política colonial anglosajona, a diferencia de la española, no con- 
templó la conquista y asimilación de estos grupos, además de que la 
inserción de los blancos en los territorios del Oeste fue lenta, lo que per- 
mitió que las tribus se mantuvieran casi intactas durante siglos, preser- 
vando muchas de sus costumbres. Por ello en el presente apartado me he 
permitido recopilar algunos informes realizados en épocas tardías, pero 
que quizás representen prácticas más antiguas. 

Los grupos indígenas de Norteamérica realizaban distintos tipos de 
prácticas rituales, entre las que también se incluían sacrificios humanos, 
fuera como un medio de interacción con las deidades o con motivo de 
conmemorar a los jefes tribales. Dentro de las primeras, la importancia de 
los cultivos, la meteorología y los cultos solares ocuparon la atribución 
principal. (Sobre la localización de los que practicaron la inmolación 
infantil, véase Mapa 1). 

Quizás el sacrificio con fines agrícolas más conocido fue el realizado 
por los skidii pawnee, que de hecho se ha llegado a considerar el único 
de la región;'? a pesar de ello, como se verá más adelante, este grupo que 
posiblemente haya estado influenciado por las culturas mesoamericanas 
no fue el único.” 

Los pawnee acostumbraban sacrificar a una muchacha cautiva en honor 
a la Estrella de la Mañana durante el verano, justo cuando Marte se podía 
observar como la estrella matutina. La víctima era atada en unos postes 
verticales para posteriormente ser flechada por el guerrero que la había 
capturado” con una saeta sagrada preparada para la ocasión, tras lo cual 
era aporreada en la cabeza por otros cuatro guerreros.” 

El viajero británico vicealmirante Lindsay Brine narra que el último de 
estos sacrificios fue realizado en el año 1837 para que hubiera buenos cul- 
tivos, y la víctima fue una muchacha sioux de 14 años de edad. En este 
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Mapa 1. Distribución aproximada de los grupos mencionados en el texto. 1. 
Natchez, 2. Taensa, 3. Pawnee, 4. Potomac, 5. Susquehannocks, 6. Kootenay, 7. 
Dakota Sioux, 8. Pueblo, Yuma, 9. Pima, 10. Hopi. 11. Zuñi. 12. Timuca. Tomado 
de Mac Leod, William Christie, “Child sacrifice in North America with a note on 
suttee”, en Jownnal de la Société des américanisles, Nouvelle série, t. XXJIL, París, 1931, 
p. 130, y Sturtevant, William C., “Early Indian Tribes, Culture Areas, and 
Linguistic Stocks", en €. Gerlach led.|, Te Nalional Allas of le United States of 
America, Dept. of the Interior, Geological Survey, Washington, D.C., 1970, versión 
digitalizada disponible en- http.//www.lib.utexas.edu/maps/united_states. 


caso la muerte se produjo por medio del fuego y de flechas, y luego su 
cuerpo fue cortado en pequeñas porciones y su sangre regada en los 
plantíos. 

Ése fue uno de los sacrificios más estudiados, sin embargo existen 
otros rituales similares en la región, algunos de los cuales proceden de 
temporalidades anteriores.” En general, podemos suponer la presencia 
de prácticas rituales que incluyeran el sacrificio humano de manera insti- 
tucional, pero lamentablemente, debido a la propia estructura social de 
los grupos nórdicos, existen pocas referencias a él, sobre todo en las 
comunidades agrícolas o de agricultura incipiente. 

En estas comunidades existieron diversas prácticas rituales para con- 
trolar los ciclos agrícolas y propiciar una mejor cosecha, como fueron las 
diferentes festividades en las que se incluían danzas, ritos de purifica- 
ción: ayunos, autosangrías y sacrificios de animales (por lo general perros 
o venados), entre otros.” 


44 Alejandro Díaz Barriga Cuevas 


Las inmolaciones de infantes también fueron realizadas por algunos 
grupos como medio de apaciguar la cólera de alguna deidad ofendida, 
como es el caso de los taensa quienes, con dicho fin, sacrificaban cinco 
niños pequeños, que eran ofrecidos por sus madres a un sacerdote, quien 
después de estrangularlos los arrojaba al fuego mientras los padres eran 
ascendidos a un mayor rango social.” 

Otro grupo que también inmolaba niños fueron los potomac de 
Virginia, que sacrificaban dos o tres niños una vez al año a su dios en un 
aran círculo de fuego;” e igualmente, los susquehannocks, vecinos de los 
potomac de Piedmont y de Virginia, inmolaban a un niño cada cuatro años 
para su dios.” Y los kootenay de la meseta noroeste sacrificaban a su hijo 
primogénito al Sal.* 

Existen dos referencias sobre el sacrificio de niños entre los dakota 
sioux de las llanuras, en las cuales se dice que la inmolación se hacía con 
motivo de apaciguar la cólera de las deidades; la primera se trata de un 
reporte del año de 1852 del señor Prescott, quien vivía junto al río 
Minnesota, cerca de los sioux: 


There came up a lerrible lhunder-storm. The lightning was flashing and falling in 
every direction about the lidian's lodge, and the lidian thought the lighting or Eíun- 
der was angry wilh him, and was about to hill fiar, s0 the Indian took fis gun and shot 
his own son, and after offered him as a sacrifice lo lhe thunder, lo save his own life Y 


La segunda se refiere al grupo del oeste del lago Pipin, donde un hom- 
bre recibió la orden de inmolar a su propia hija para apaciguar al Gran 
Espíritu en medio de un sueño: 


In the morning before sunrise he awoke the gir?” and told fer to go out of te fent, 
wash herself and put her best dress and all ornaments. He Men called the tribe toge- 
ler and told hem his dream. When lhey had heard whal he declared they removed 
he fents to adjoining camping ground and remained Ehere until fe joined them. He 
vas (sic) tien cleft (sic) alone witá his dengáter. He told fer that in his dream fe had 
seen Ehe Greaf Spirit who had commanded him to sacrifice fer. His dengfiler accor- 
dingli slood up, and facing the sun began lo sing her dealá song, which was a kind of 
fiyma. Al noon, when sun had risen lo ils highest point in the sky he hilled her?! 


Como se mencionó antes, había sacrificios de niños con motivo de con- 
memoraciones fúnebres o en honor del jefe de la tribu, sobre los que se 
tienen referencias de los timuca del noroeste de Florida. Ellos inmolaban 
a su hijo primogénito en honor del jefe tribal, y era la madre quien, en 
conjunto con otras mujeres que la acompañaban, entregaba a su bebé a 
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un hombre para que le dieran muerte con un solo golpe de porra, mien- 
tras las mujeres acompañantes elaboraban danzas y cantaban alabanzas 
al jefe.” 

Los natchez, además de inmolar infantes cuando acaecía alguna enfer- 
medad, con la finalidad última de apaciguar al Gran Espíritu, también 
acostumbraban sacrificar a sus hijos como conmemoración fúnebre al jefe 
tribal. Cuando éste moría, una pareja de padres se presentaba con su 
bebé ante el cuerpo sin vida y en cuanto llegaban tomaban a su hijo y le 
retorcían el cuello para finalmente arrojarlo a los pies del jefe.* 

Posteriormente los padres no tocaban la comida durante el resto del 
día, y esperaban a la puesta del sol, momento tras el cual salían del 
recinto y eran recibidos por varios cumplidos por parte de los guerreros y 
los hombres honorables de la tribu, recibiendo a su vez el derecho de 
tatuarse el cuerpo, con lo cual se distinguían de los demás. ** 

Los anteriores ejemplos son representativos de las prácticas rituales 
que incluían la inmolación de infantes entre algunos de los grupos indí- 
genas del norte; sin embargo, debe tenerse en cuenta que quizás hubiera 
sido posible que estos actos existieran entre otros grupos y que no hayan 
sido registrados.” 

Además de la existencia de occisiones rituales en la región, se llegó a 
practicar el infanticidio con una finalidad económica, es decir, como 
medio de preservación del balance poblacional, mediante el cual los 
niños eran abandonados o expuestos; en algunas ocasiones cuando la 
madre moría el infante era enterrado con ella en caso de que no fuese 
adoptado por otra mujer, lo cual ocurría en mayor cantidad con las niñas.”* 

Esta práctica fue común entre los inuit * y es de suponer que era rea- 
lizada también por diversas sociedades de cazadores, debido a las difi- 
cultades que les acarrearía hacerse cargo de niños pequeños, sobre todo 
si la supervivencia del grupo se veía alterada por la escasez de productos 
consumibles.” Es de suponer que lo mismo ocurría con los infantes que 
nacían con algún defecto físico, lo cual además de las posibles implicacio- 
nes religiosas que tenía, representaría un estorbo para grupos cuya inte- 
sridad se basaba en equipos de jóvenes cazadores.* Se debe tener pre- 
sente que este tipo de sacrificio era de índole económica y no contenía 
ninguna forma ritual elaborada con ese fin, por lo cual su función no debe 
evaluarse igual que otras prácticas sacrificiales. 

En términos generales, podemos observar que el sacrificio de niños 
en Norteamérica no fue resultado de complejas organizaciones estatales 
o de festividades reguladas por algún sistema calendárico; por ello no 
parece que hubiera un tiempo especial o sagrado ni un lugar perma- 
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nente para su realización. Por el contrario, éstos correspondían a prácti- 
cas más o menos esporádicas, en las que los elementos principales fue- 
ron el apaciguamiento de las deidades ante catástrofes que ponían en 
riesgo a la comunidad, o bien como medio de conmemorar a los jefes tri- 
bales. 

Con excepción del sacrificio elaborado entre los skidii pawnee, no 
parece haber una relación directa entre estas occisiones y la agricultura o 
la petición de mantenimientos, encontrando con ello una gran diferencia 
en tomo a los rituales de sacrificio infantil de las demás regiones del con- 
tinente (de las que se hablará más adelante). Sin embargo, me parece 
prudente resaltar algunos elementos interesantes, como el hecho de que 
sean las propias madres quienes ofrecen a sus hijos e incluso que sean 
ellas mismas las que les den muerte, lo cual podría reflejar un posible 
desapego entre éstas y sus hijos, pero al parecer es todo lo contrario, 
pues se trata sin duda del ofrendamiento de lo más valioso que se posee, 
como podemos observar en el caso citado de los dakota, cuando el padre 
tuvo que sacrificar a su hija favorita. 

También debe tenerse en mente que donar a un hijo o hija para su 
occisión acarreaba un mayor estatus dentro del grupo, lo cual queda 
ejemplificado en el caso de los natchez con el derecho obtenido por la 
pareja de padres a tatuarse, como forma de distinción social, aunada a 
una serie de privilegios y honores. 

La concepción social de la infancia en las culturas indígenas de 
Norteamérica no parece diferir mucho de la del resto del continente, y 
aunque la probabilidad de una alta tasa de infanticidios de niñas, sobre 
todo en las regiones de los actuales Canadá, Alaska y las zonas áridas de 
México,*” es muy probable que los niños en general fueran bienvenidos 
con toda clase de honores, como regalos de las deidades. 

Sabemos, por ejemplo, que en algunos grupos se realizaban prácticas 
rituales previas al nacimiento para tener un buen parto.* Asimismo, se 
tienen datos sobre la educación” y la atención en la primera infancia, los 
ritos de paso a la adolescencia, los entierros de bebés y niños pequeños 
debajo de las casas acompañados por la mejor joyería y alfarería (en la 
región de Arizona), lo cual representaría —como entre los indios hapi de 
la década de los cincuenta— que los bebés debían ser enterrados cerca de 
sus madres.*' También entre algunos grupos, por ejemplo entre los zuñi 
de Arizona, los niños participaban en los rituales propiciadores de las llu- 
vias y en aquellos dedicados a la deidad de la guerra ** 
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Centroamérica, Colombia y la Amazonia 


Los límites de Mesoamérica para el momento de la conquista, basados 
en la distribución de troncos dialectales, confinados por las migraciones 
de grupos enteros, sobre todo del tronco yuto-azteca* y macro-otoman- 
gue.* abarcaban una gran parte de Centroamérica, incluyendo los actua- 
les países de Guatemala, Belice, El Salvador, parte de Honduras, de 
Nicaragua, hasta la península de Nagoya en Costa Rica (véase Mapa 2), 
donde los patrones culturales de los grupos se hallan emparentados con 
los del actual territorio mexicano.” 

De los grupos mencionados, se tiene información acerca de la inmola- 
ción de niños chorotegas, a quienes sacrificaban durante los momentos 
de sequía, en el volcán de Masaya,* práctica que recuerda los sacrificios 
realizados por los mexicas y mayas, como se verá más adelante. 
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Mapa 2. Principales regiones de Centroamérica mencionadas en el texto. Información 
extraída de Trimborn, Hermann, “South central America and the Andean civilizations”, 
en Walter Krickeberg ¡ed.), Pre-Colombian American Religions, Holt, Rinehart and Winston, 
Inglaterra, 1969, pp. 84-85. 
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Otro acto ritual que parece tener origen nahua es el que relató el abad 
Brasseur de Bourbourg en sus notas de viaje a El Salvador, mencionando 
que en el lago de Xilopango, antiguamente consagrado a las deidades del 
agua, cada año, cuando el maíz estaba a punto de madurar, eran inmola- 
das cuatro niñas pequeñas." 

También hay datos de que existía la costumbre de realizar el infantici- 
dio femenino entre los sumo de la Costa Mosquito, en Nicaragua y una 
porción de Honduras, debido quizás a la preferencia de niños varones 
para tener más guerreros; de hecho, se acostumbraba preparar fuerte- 
mente a los niños para esa actividad, imponiéndoles duras pruebas, die- 
tas y restricciones.” 

Siguiendo geográficamente hacia el sur nos encontramos con los gru- 
pos chibchas, que ocuparon una vasta región entre el lago Nicaragua hasta 
el centro del Ecuador y el norte de la cordillera andina.*' Uno de estos 
grupos, los muisca de la meseta de Bogotá, en Colombia, practicaron el 
sacrificio de niños, acompañado de ofrendas de chicha,” incienso, esme- 
raldas y oro a las deidades solares,”* o durante las sequías.”* 

Se los inmolaba en dos lugares: en la cima de una montaña cuando 
había sequías o en el lago Guachetá; en este último lugar se inmolaba un 
niño cada semana.” La forma en que los mataban era por medio de la 
extracción del corazón; se les sacaban las vísceras y la cabeza era cerce- 
nada para posteriormente regar con su sangre el piso y los postes de los 
templos, mientras que su cuerpo era abandonado en la cima de la mon- 
taña o en rocas que dieran hacia el Este * 

Según Krickeberg se realizaba otro sacrificio en una especie de púlpito 
cerca de la casa del cacique, donde se mataba a un muchacho que desde 
niño había sido preparado para ello.*” También se realizaba un sacrificio 
de construcción, en el cual se enterraban niñas vivas con los postes de 
una nueva casa para asegurar la solidez de la misma y la buena ventura 
de los habitantes.” En todos estos casos las víctimas procedían de otras 
regiones y eran capturadas en la guerra, o compradas a mercaderes de 
otros lugares.” 

Es probable que también entre los arma del Valle del Río Cauca en 
Colombia, además de sacrificar hombres, se inmolaran mujeres y niños 
cautivos, quienes al morir eran comidos como medio de comunión.” Se 
debe mencionar que la antropofasia ritual practicada en la región, sobre 
todo entre los indios popayanenses, tupinamba y pijao (entre muchos 
otros), también podría incluir el consumo de infantes. A este respecto, 
Pedro Cieza de León registra esta costumbre muy extendida en la zona y, 
citando un ejemplo de ello, menciona que los indios de la ciudad de 
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Antiocha capturaban mujeres de sus enemigos, y si engendraban hijos 
con ellas: “Los criaban con mucho regalo hasta que habían doce o trece 
años, y de esta edad, estando bien gordos, los comían con gran sabor, sin 
mirar que era su subsistencia y carne propia”. 

Además de los sacrificios, al parecer dentro de la región colombiana se 
acostumbró la práctica del infanticidio como medio de control poblacio- 
nal y para mantener en equilibrio los recursos económicos, así como la 
inmolación de recién nacidos con defectos congénitos evidentes, o de 
uno de los dos gemelos.”* 

En cuanto a la región amazónica (véase Mapa 3), no parece haber indi- 
cios confiables sobre la práctica del sacrificio de infantes; sin embargo, 
entre una de las tribus arawak del norte del Amazonas se celebra un fes- 
tival "yurupay” en agradecimiento a un héroe solar que les brindó las fru- 
tas silvestres, en el cual los participantes se dan latigazos unos a otros 
hasta que sangran.* De esta celebración Koch-CGriinger, que viajó por la 
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Mapa 3. Distribución aproximada de los grupos amazónicos mencio- 
nados en el texto. Información extraída de Zerries, Otto, "Primitive 
South America and the west indies" en Walter Krickeberg ¡ed.|, Pre- 
Colombian American Religions, Holt, Rinehart and Winston, Inglaterra, 
1969, p. 232. 
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región durante dos años a principios del siglo XX, registró el siguiente 
mito que tal vez pueda reflejar una anterior costumbre de inmolar niños: 


Muchos años atrás vino de la gran casa del agua, el hogar del sol,* un 
niño pequeño que cantaba tan hermoso que la gente venía desde lejos 
a escucharlo. Su nombre era Milómaki. Pero cuando la gente que escu- 
chó su voz regresó a su casa y comió pescado, murió. Sus parientes cap- 
turaron a Milómaki, quien para ese momento había crecido en un joven, 
y lo quemaron en una gran hoguera porque él había matado a sus her- 
manos. Pero él cantó hermoso hasta el final. Cuando las flamas estaban 
lamiendo su cuerpo, él cantó: "Ahora yo muero, ahora yo dejo este 
mundo”. Cuando su cuerpo comenzó a hincharse con el calor, él cantó 
con sus maravillosas tonadas: “Ahora mi cuerpo se rompe, ahora yo 
muero”. Y su cuerpo estalló. Él murió y fue consumido por las llamas, 
pero su alma se elevó al cielo. El mismo día sus cenizas se elevaron y 
rozaron una gran hoja verde. Creció y creció, se expandió, y al siguiente 
día era un gran árbol, la primera palma de paxiuba, que no había antes 
La gente hizo grandes flautas de esta madera, y tocaron las mismas her- 
mosas melodías que Milómaki había cantado. Los hombres tocan hasta 
este día cuando las frutas forestales están maduras, y danzan en honor 
de Milómaki quien creó todo tipo de frutas.” 


Contemplamos en este mito el origen de la música y de los instrumen- 
tos asociados a ella, ambos elementos de gran importancia para el grupo 
en cuestión, Es por medio de un niño o joven sobrenatural que inventa la 
melodía mediante su canto que surgen las plantas silvestres. El mito con- 
tiene la misma estructura que otros relatos similares que explican el ori- 
gen de plantas útiles al hombre o actos humanos que fueron establecidos 
en un tiempo mítico, convirtiéndose en un modelo ejemplar de las activi- 
dades humanas,” las cuales lo reactualizan mediante las fiestas y la 
música que en ellas se tocan. 

Los informes de Koch-Gringer, a pesar de ser de épocas muy recien- 
tes, nos proporcionan mucha información sobre la concepción de la infan- 
cia entre algunas de las tribus del noroeste del Brasil, las que quizás 
(dadas las características de aislamiento) procedan de épocas anteriores, 
sin olvidar los probables intercambios.” 

Por ejemplo, se menciona la forma de preparar a los niños para formar 
parte de los cazadores: mediante la constante práctica con arcos y flechas 
en miniatura y jugando tiro al blanco.** También se describen los jugue- 
tes que utilizaban, como zancos, trompos e hilos, así como su capacidad 
para dibujar y crear figuras de cera.” 
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Otro dato interesante es el que aporta sobre un niño desfigurado de 
unos 12 años de edad, y menciona: “...era una prueba de que no siempre 
los niños deformes son asesinados al nacer, como suele ocurrir en muchas 
tribus de América del Sur” 

El papel de la infancia en algunos grupos de la Amazonia permite con- 
siderar la forma en la cual eran valorados. Sin embargo, los grandes pre- 
parativos que se realizaban para efectuar el paso a la edad adulta refle- 
jan que hasta que ello ocurriera no formaban parte de las actividades del 
grupo (salvo raras ocasiones). Esto posiblemente implicaría que los infan- 
tes no hubieran sido considerados miembros del grupo hasta que se efec- 
tuara dicha práctica ritual, antes de lo cual los niños y las niñas eran pre- 
parados para adquirir los roles acordes a su sexo. 

En raras ocasiones tenían acceso a rituales o ceremonias, como ocurría 
entre los guaraníes del Paraguay, quienes incursionaban bélicamente 
entre sus vecinos para adquirir víctimas sacrificiales. A quien era captu- 
rado se le permitía vivir dentro de la tribu por algunos meses, y posterior- 
mente era sacrificado a golpes, permitiéndose que un niño le diera el 
golpe de gracia con un hacha de cobre.” Algo similar ocurría con los chi- 
riguanos de las faldas andinas al norte del Paraguay y el Gran Chaco quie- 
nes, al igual que los guaraníes, permitían que los niños mataran a los cau- 
tivos flechándolos.” 


Andes centrales 


En la región andina concerniente a los actuales territorios de Ecuador, 
Perú, Bolivia y partes de Colombia, la Argentina y Chile, el sacrificio 
humano fue una práctica habitual desde momentos preincaicos, y llegó a 
alcanzar una gran dimensión en cuanto a la cantidad de hombres, muje- 
res y niños inmolados. Existen evidencias de su práctica desde épocas 
tempranas en varias culturas que fueron sucediéndose en distintas 
regiones.” 

Lamentablemente se desconocen muchos de los detalles de tal prác- 
tica antes de la llegada y conquista inca; sin embargo, las evidencias 
arqueológicas y antropofísicas permiten, al menos, tener una idea de los 
rituales de inmolación elaborados por los grupos que habitaron la región 
(véase Mapa 4). Por ejemplo, la práctica de la decapitación o desmembra- 
miento por parte de seres sobrenaturales o humanos ha quedado regis- 
trada en diversos materiales, como algunos textiles procedentes de 
Paracas.” 
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Mapa 4. Principales sitios mencionados en el texto. Información 
extraída de Trimborn, Hermann, "South central America and the 
Andean civilizations”, en Walter Krickeberg ¡ed.). Pre-Colombian 
American Religions, pp. 84-85, y Conrad, Geoffrey W. y Arthur A. 
Demarest, Religión e Imperio. Dinámica del expansionismo azleca e inca, 
Los Noventa, Conaculta, México, 1990, p. 98 y Enciclopedia 
Encarta 2007. 


La decapitación y la utilización de los cráneos trofeo han quedado evi- 
denciadas como una de las prácticas rituales más extendidas en toda la 
región sudamericana.” Se hallaron evidencias desde el periodo formativo 
en Kotosh (2000 a.C.),** en la sierra central peruana, donde se encontró una 
ofrenda de tres hombres sin cabeza.” Seguido por otras culturas como es el 
caso de Tiawanaku, de la cultura Nazca, Paracas, etc." Es probable que las 
cabezas clavas halladas en centros ceremoniales como Chavín de Huantar, 
sitio ubicado en la margen izquierda del río Mosna”” y en Tiawanaku?*” 
(véase figura 1), en el Altiplano boliviano, refieran a esta práctica. 

En este último sitio existen evidencias de sacrificio humano y de una 
posible práctica de antropofagia. Además, se halló un cuerpo infantil, de 
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entre tres y nueve meses de 
edad, en un contexto religioso 
asociado a la construcción 
denominada Akapana, y a 
pesar de no contener huellas 
de corte como los demás indi- 
viduos adultos, podría impli- 
car un sacrificio.*' 

Sin duda uno de los grupos 
en el que el sacrificio humano 
fue una práctica de gran 
importancia es el de los 
moche de la Costa Norte del 
Perú, de entre los cuales se 
tienen varias evidencias en 
cerámica y restos osteológi- 
cos. De este grupo se sabe 
también que llegaron a inmo- 
lar a niños y adolescentes.** 

El sacrificio como acompa- 
ñamiento de los señores muer- 
tos se ha evidenciado en la 
tumba del Señor de Sipán, 
donde se encontró a un niño 
de 9 o 10 años enterrado cerca Fig. 1. Cabezas clavas de Tiawanaku. Fotografía 
de la cabeza del personaje, tomada por el autor, enero de 2005. 
junto con otros siete hombres 
y mujeres. En otra tumba del mismo sitio se halló también a un joven de 
l4 a 15 años, y a un niño de 8 a 10 años como acompañantes del perso- 
naje enterrado.** 

Se tienen referencias de que, ya en tiempos incaicos, los chimú del norte 
del Perú inmolaban niños en honor a la Luna.** Asimismo, entre los cañari 
del Ecuador (actual provincia de Cañar) se inmolaba anualmente a cien 
niños en la cima del cerro de Curitaqui, frente a una cueva en la que residía 
el dios del maíz;* los aymaras del Altiplano peruano-boliviano estrangula- 
ban niños al igual que los diaguitas de la Argentina, a los cuales posterior- 
mente enterraban en umas;* y entre los collas se inmolaban mujeres y 
niños como acompañantes de un señor muerto.” Pero fue dentro de los 
propios incas donde los sacrificios de infantes tomaron grandes dimensio- 
nes, por medio de la fiesta denominada Capacocha, en la cual eran inmola- 
dos niños o niñas desde los 7 hasta los 14 años de edad, aproximadamente. 
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Los sacrificios entre los incas. El Capacocha 


La gran cantidad de datos sobre los incas permite hacer una separación 
del resto y presentar un análisis más completo sobre la inmolación ritual, la 
cual fue de gran importancia dentro de los aspectos rituales incaicos. 

La palabra capacocha procede de capac hucha, cuyo significado es: capac, 
“realeza o relativo al rey”, y hucha, “pecado y culpa o desorden cósmico”.* 
También se la ha llamado cachaguaco, término que podría proceder de la 
palabra cacha huahua, “niño mensajero”;* asimismo debo mencionar que 
los aymaras actuales entienden por dicho término capac “grande”, gocha 
“laguna” % 

Con ese vocablo se designa la ceremonia en la cual los incas practicaban 
el sacrificio de wawas (término que significa “ser pequeño, tierno o ino- 
cente”),” quienes eran los intermediarios entre los mundos de la muerte y 
la vida y tenían (y aún tienen en algunas comunidades bolivianas) el poder 
de iniciar nuevos ciclos, como atraer las lluvias, la suerte y el aliento, ade- 
más de provocar el crecimiento de nuevas flores y nuevos cabellos.” 

Éste era uno de los rituales más importantes y en el que participaba la 
mayor cantidad de individuos de todas las regiones. Estaba dedicado al 
culto del Sal y, según varios autores, el sacrificio de niños se desarrollaba 
sólo en situaciones excepcionales, como la coronación del nuevo Inca” o 
acontecimientos que ponían en peligro la salud del soberano, para cele- 
brar la conquista de un nuevo territorio,” así como en tiempos de esca- 
sez, sequías, desastres naturales, terremotos o erupciones volcánicas.” 
Se trataba también de una ceremonia calendárica utilizada para definir 
las diferencias de estatus entre el Inca y los curacas.” consolidando los 
lazos de reciprocidad entre el centro de poder y los ayllus.” 

Consistía en ofrendar a niños y niñas de 10 años de edad (en los hallaz- 
gos arqueológicos se han encontrado niñas de hasta 14 años), junto con 
ajuares funerarios elaborados para la ocasión y otras ofrendas de oro, 
plata, textiles y cerámica.** 

Gracias a las crónicas escritas por los españoles llegados a dichas tie- 
rras se conocen las características de esta festividad, Tal es el caso de 
Pedro de Cienza de León y de Guamán Poma de Ayala (véase, por ejem- 
plo, la figura 2), quienes en el siglo XVI describieron las celebraciones 
incas en las que se realizaba el ritual.” En el siglo XVII Antonio de 
Herrera, el misionario Padre Cobo,'* y Hernández Príncipe, !” entre otros, 
proveyeron detalles acerca del sacrificio. 

A pesar de la existencia de las crónicas, se llegó a creer que el sacrifi- 
cio infantil era tan sólo un rumor producido por los misioneros españoles, 
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Fig. 2. Ofrendamiento de un niño a Pachacamac. Poma 
de Ayala, Felipe Guamán, El primer crónica y buen 
gobierna, edición facsimilar, foj 2661268). Tomado con el 
permiso del Departamento de Manuscritos y Libros 
Raros, Biblioteca Real de Copenhague: http:// www. 
kb. dk /elib /mss “poma. 


quienes intentaban mostrar a los incas como salvajes a los que era nece- 
sario evangelizar Además de las crónicas, los diferentes re portes de algu- 
nos visitadores que decían que habían hallado niños capacochas en algunos 
ceros durante el siglo XVIT'” fueron desvirtuados. Recién a partir de 1905, 
cuando se descubrió el primer cuerpo momificado de un niño de 5 años de 
edad en la cima del nevado de Chañi (Argentina), y posteriormente, entre 
1920 y 1922, cuando se halló la momia de una niña con rico ajuar funerario 
denominada “la Momia de los Quilmes” en las cumbres del cerro Chuscha, 
se comenzó a tomar a las crónicas como relatos auténticos.!”* 

Hasta el momento han sido recuperados más de veinticinco cuer- 


pos,'”* todos ellos de niños y niñas de hasta 14 años, junto a figuras antro- 
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pomorfas y zoomorfas de oro, plata y mullo,"* además de textiles y cerá- 


micas especialmente confeccionadas para el ritual.'” 
Todos estos niños y niñas fueron inmolados por medio del capacocha, tal 
como ha quedado registrados en las crónicas: 


..el Ynca sacrificaba a su padre el sol con oro y plata y con niños y niñas 
de dies años que no tubiesen señal ni mancha ni lunar y fuesen hermo- 
sos. Y para ello hazían juntar quinientos niños de todo el rreyno y sacri- 
ficaua en el tenplo Curi Cancha, que todas las paredes alto y bajo estaua 
guarnecida de oro finísimo...!% 


El inca hacía venir cada año al Cuzco a los niños y niñas que participa- 
rían en el ritual; procedían de diversos lugares puesto que eran enviados 
desde cada ayllu, cada uno de los cuales tenía y veneraba su propio lugar 
sagrado, llamado, a su vez, “capacocha”,'% lugar donde residían la 
Pachamama,'” Achachi y Awichi,''* considerados los guardianes del terri- 
torio, y quienes tenían el poder de intervenir en los asuntos cotidianos.!'' 
Estos sitios sagrados (de los que se hablará más adelante) estaban con- 
formados por algunas de las más altas montañas, las que controlaban el 
tiempo y proveían el agua.!''* 

Los niños eran llevados al Cuzco por la extensa red de caminos cons- 
truidos por todo el territorio y eran acompañados por las huacas''? más 
importantes de su tierra, por los curacas, y por sus familiares, con el fin de 
ser presentados ante el Inca, quien presidía la celebración, que duraba 
varios días y era realizada en el Cori Cancha.!'* Ahí se desarrollaban dife- 
rentes rituales: el Inca brindaba al sol con una chicha especialmente ela- 
borada para esta fiesta, mientras que el sacerdote mayor degollaba una 
llama blanca, con cuya sangre rociaba una masa de maíz blanco llamada 
sancu y se inmolaban hasta cien mil llamas. ''* En cuanto a las víctimas: 


Jos niños y demás sacrificios andaban alrededor de las estatuas del 
Hacedor, Sol, Trueno y Luna... Y daban dos vueltas, y después de aca- 
bado, el Inca llamaba a los sacerdotes de las provincias y hacía partir los 
sacrificios en cuatro partes para los cuatro Suyus.!'* 


Algunos de ellos eran sacrificados en el Cori Cancha en honor al Sol,!'” 
y en la huaca de Huanacauri o en la Casa del Sol, donde eran adormecidos 
y posteriormente emparedados vivos en una cisterna sin agua.''* Los 
demás eran conducidos de regreso a su región, donde debían de ser 
inmolados en la cima de alguna montaña sagrada cubierta por nieves 
eternas.!'” Se acostumbraba darles chicha para beber o coca para mascar 
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en altas cantidades, con la finalidad de que se presentaran “alegres”!” 


ante las deidades. Probablemente el consumo de dichos productos con- 
siderados sagrados confería una mayor sacralidad al acto en sí. 

En cuanto a la forma de muerte, al parecer en la mayoría de los casos 
morían por congelamiento, envenenados con una mezcla de chicha, ente- 
rrados vivos, y en algunos casos las evidencias arqueológicas han demos- 
trado que fueron estrangulados (tal vez con sus propias ropas), o que 
murieron por un único golpe de porra en la cabeza.!”' 

Los wawas que participaban en el capacocha eran seleccionados entre los 
más hermosos, pues no debían de tener ningún defecto físico, quizás por 
ser considerados los emisarios de las deidades.'** De esta manera se 
ofrendaba lo más precioso, debido a que “Cuando más aguda es la crisis, 
más 'preciosa' debe ser la víctima”.'* Con ello también se intentaba man- 
tener agradadas a las deidades. 

Un ejemplo de lo anterior lo encontramos en el pueblo de Aixa, de la 
provincia de Cajatambo, donde se tiene la siguiente crónica que permite 
observar de qué manera cada pueblo tributaba a los niños: 


Era costumbre en la gentilidad celebrar la fiesta de la capacocha cada 
cuatro años, escogiendo cuatro muchachos de diez a doce años, sin 
mancha ni arruga, acabados en hermosura, hijos de gente principal, y a 
falta, de la gente común, por quien cuidaban a sus padres. !?* 


Las niñas inmoladas eran escogidas entre lasacllas'” destinadas al culto 
del Sol; estasaclla-capacochas eran seleccionadas entre las pawdw pañag (niñas 
de edad de entre 9 y 12 años).!'” Al igual que los niños, eran ofrendadas por 
sus padres a cambio de favores del Inca, ya que el hecho de donar a su hijo 
presuponía elevar el estatus del jefe de la familia y de sus descendien- 
tes.'* El honor de dar un hijo correspondía al comportamiento de recipro 
cidad en los ayllus instituciones sociales que estructuran socialmente a 
varias comunidades y donde lo que se procura es la colectividad. '** 

Dentro del sistema de reciprocidad, los niños y las niñas cumplían con 
funciones económicas importantes para el funcionamiento del ayllu, ya 
que no se los considera individuos autónomos sino un miembro más den- 
tro del ayllu. En éste se realizaban tareas relacionadas, en su mayoría, con 
el trabajo agrícola y de pastoreo, así como las actividades domésticas y el 
cuidado de sus hermanos pequeños. !'” Se denominaba “thiakhi”, o camino 
de la wawa, a través del cual él o (ella) llegaría a ser una persona social que 
trabaje por la comunidad.'* En este sistema, las actividades que realiza- 
ban los niños y las niñas eran reguladas de acuerdo con su edad y sexo, 
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lo que quedó manifestado en los términos con los que se los designaba 
y los grupos de edad que conformaban (véanse Anexos | y Il referentes a 
los cortes de edad y las actividades que realizaban). 

En general se podría decir que de acuerdo con los estudios anteriores, 
los niños y las niñas eran parte fundamental de la colectividad, ya que las 
labores que realizaban permitían su inclusión en el grupo, primeramente 
dentro de la propia familia y después en la comunidad. Por otro lado, en 
el sistema formaban parte indispensable en las relaciones entre la comu- 
nidad local y el Estado incaico, debido a que eran ofrendados al Inca para 
servirle, tanto como campesinos dentro de sus sementeras, minas y cons- 
trucciones, como mitimayos'* o servicio personal. Y finalmente eran parte 
importante del mundo espiritual, pues personificarían la relación de la 
comunidad con los dioses; eran parte imprescindible de su comunidad, 
pues ésta dependía de ellos como intermediarios con las deidades y al 
serinmolados propiciaban abundantes lluvias y cosechas. !”* 

Por otro lado, se debe mencionar que se consideraba que los wawas 
inmolados se transformaban en una huaca digna de veneración que prote- 
eía a toda la provincia y a su parentela. Hernández Príncipe, en 1621, narra 
lo ocurrido a una aclía llamada Tanta Carhua, de edad de 10 años, hija de 
Cesque Poma quien la dedicó en sacrificio al Sol. Fue enviada al Cuzco y 
posteriormente se la regresó a su región en donde tras decir: “Acaben ya 
conmigo que para fiestas bastan las que en el Cuzco me hicieron”,'” fue 
sacrificada en lo alto de un cerro, cerca de donde estaban los maizales. Ahí 
fue adormecida con chicha y enterrada viva, acompañada de alhajas, ollas, 
cantarillos y dijes de plata. Posteriormente fue deificada transformándose 
en una fiuaca a la que los miembros de su comunidad oraban y preguntaban 
acerca de las cosechas,!** mientras su padre Caque Poma era ascendido a 
curaca y su hermano menor Cóndor Capcha a sacerdote, además de que 
toda su parentela y descendencia fue ascendida a una mayor jerarquía. !** 

Otro ejemplo lo encontramos en el caso de las dos capacochas encontradas 
por el visitador Bernardo de Noboa en el cerro Nabincoto, dentro de un tina- 
jón grande con muchas llamas ofrendadas, hojuelas de plata y siete mone- 
das corrientes de reales, los cuales seguían siendo adorados hasta 1656.!* 

La inmolación ritual encaminará al alma a través del rito mismo, la diri- 
girá para retomar a la deidad, para sacralizarse y convertirse en parte de 
ella misma. En este sentido encontramos otra similitud del sacrificio 
andino con el mismo ritual en otras áreas culturales, ya que la muerte en 
aras de un dios, por medio de una transformación ontológica, se hacía 
parte de él y en la vida ultraterrena el sacrificado se integraba en una 
fuente específica de poder, funcionando como intermediario directo 
entre los hombres y el mundo sobrenatural. !** 
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Asimismo, se esperaba que al ser el soberano quien conducía los 
rituales fuera el destinatario de los dones retribuidos por las divinidades; 
por este principio de reciprocidad el Estado, a su vez, dará a la comuni- 
dad donante privilegios, derechos y bienes materiales. !* 


El espacio sagrado 


Uno de los aspectos más importantes de este ritual es la utilización del 
espacio sagrado; las cimas de las montañas son los escenarios de mayor 
importancia dentro de la cosmovisión andina, consideradas seres divinos 
capaces de controlar los mantenimientos. Tanto en los Andes como en 
muchas otras culturas, el culto a las montañas ha sido uno de los funda- 
mentos principales, ya que "se les ha otorgado un protagonismo central 
en el devenir de la naturaleza, promoviendo la reproducción de los seres 
vivos, en especial como fuente generadora de agua".!* 

En ellas viven los seres protectores de la comunidad, son las propie- 
tarias de los animales salvajes, de las recuas domésticas y tienen la capa- 
cidad de enviar sequías o de perder el ganado, además de permitir o no 
la cacería; en suma, son el eje de una unidad cultural entre los pueblos. !'* 

El espacio habitado es organizado y consagrado bajo significados cósmi- 
cos de acuerdo con las necesidades del momento, y son divididos en luga- 
res profanos y lugares sagrados, importantes en la cosmovisión del grupo, 
así como el centro de las relaciones entre los distintos espacios cósmicos.'*' 

Es por ello que la geografía formaba parte activa de sus creencias y ritos 
creando, a su vez, cultos a las montañas, las lagunas y los rios. Todos estos 
sitios re p resentarían lugares de tránsito entre los distintos espacios cósmi- 
cos y eran utilizados para comuni- 


Akapacha 
(recrea) 


carse con los dioses. La montaña Alaypacha (Cielo) 
en el Centro, una zona sagrada por 
excelencia!* (véase figura 3). 


sagrada es el lugar donde se reunían 
el Cielo, la Tiema y el Inframundo, 
¿phd 
a ¿hd P ¿ 
%,,¿ hi E 

HA 

Las montañas debían a su vez 
tener relación con los centros religio- Mankhapacha (Inframundo) 


todo ello bajo un mismo eje, por el 
sos en las ciudades, creando con ello Fig 3. Diagrama cósmico de la mon- 


cual se hacía el pasaje de una región 
a otra, convirtiéndose de esta manera 

una red de sitios sagrados esencial- — taña sagrada. Propuesta del autor 
mente distintos a los lugares profa- 
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nos, cuyo centro rector y de mayor 
importancia debió de haber sido el 
Cori Cancha del Cuzco, el Templo 
del Sol en el que se dirigían las 
mayores ceremonias y en donde se 
guarbiban las momias de los 
gobemantes Incas.'* 

Las montañas, bajo su estado de 
huacas sagradas, estaban organiza- 
das en líneas y direcciones concre- 
tas denominadas cesques!'** que par- 
tían del centro, dentro de una con- 
cepción cuatripartita del espacio 
Chinchaysuyu, Antisuyu, Cuanti- 
suyu, Collasuyu o las cuatro regio- 
nes del Tiwantinsuyu (véase Mapa 
5). Cada una de estas divisiones 
contenía a su vez nueve cesques 
(3x3).'" Por su parte, loswawas, con- 
siderados los mensajeros de los 
dioses, al ser inmolados en el cen- 
tro del mundo, ya fuera la montaña 
sagrada o huaca, o en el Cori Cancha, 
se encontraban en-tonces en el 
lugar de paso por excelencia, cer- 
cano a los distintos puntos cósmi- 


[A cuinchasuyu ROTA 
ahua 


MM] asrisuyu 


1 Plomo 
H CONTISUYU 


al COLLASUYU A 


Mapa 5. División cuatripartita del espacio 
andino y algunos de los picos nevados 
donde se han hallado capacochas. 


cos a los cuales podrían acceder 
mediante su muerte. 
Por otro lado, se inmolaban 


Infomación tomada de httpAvww.geolo- 
calizador.com; y Enciclopedia Encarta 
2007. 


veinte niños en el lago Titicaca, 
acompañados de peces, conchas, 
chuño (papa deshidratada) y cht 
cha,!* pues se consideraba que la laguna era otro lugar saerado, donde las 
islas (la del Sal, por ejemplo) cumplían un papel especial en el ritual, 
dado que los Incas la consideraban el lugar de origen de Manco Capac y 
Mama Ocllo, padres de la descendencia real incaica.'” 

Otro aspecto importante de la geografía sagrada es su papel sociopo- 
lítico dentro del grupo, debido a que mantener el dominio de estos espa- 
cios rituales señala, a la vez, tanto un dominio religioso como político 
sobre los demás pueblos de la región. El Estado reorganizó las formas de 
culto acorde a sus necesidades e institucionalizó los ritos a favor del pro- 
pio Inca, siendo éste el depositario de la salvaguarda de la población.'* 
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El tiempo sagrado 


Al igual que otros grupos y tradiciones culturales, los incas realizaban 
los sacrificios en tiempos específicos, debido a que las ceremonias y los 
actos litúrgicos debían ser regulados acorde al momento propicio en que 
se manifestaban las deidades, reveladas mediante los fenómenos atmos- 
féricos que anunciaban su llegada.'*” 

En relación con lo anterior debe mencionarse que los incas celebraban 
varias ceremonias calendáricas anuales, vinculadas con distintos aspectos 
agrícolas, especialmente en los periodos de siembra y recolección. En 
ellas se realizaban sacrificios, danzas, cantos y recitaciones, todo ello 
acompañado por el consumo de erandes cantidades de chicha.!*” 

De estas ceremonias, la de mayor importancia era el Hatun Layme,'* 
celebrada a finales de agosto, al culminar el periodo de la cosecha,!”* y 
coincidiendo con el inicio de la siembra. Dicha fiesta estaba dedicada a 
Viracocha, al Sol y la Luna por haber permitido un buen año de cose- 
chas.'”* En esta celebración se acostumbraba sacrificar niños en los ado- 
ratorios de las altas cumbres, pero únicamente cuando el tiempo no era 
bueno o cuando surgía alguna adversidad.'** 


Algunos ofrecían en cada pueblo a sus ydolos con sus hijos o hijas, 
questo cada uno no más daua en un año y lo daua a quien le uenia de 
dlalle el hijo a la guaca y se lo enterrauan bibo; el quien lo daua su hijo 
yua llorando. Esto tenían en todo el rreyno.!** 


Otra gran ceremonia era el Inti Raymi, dedicada al Sol,'* la cual se ofi- 
ciaba el 22 de junio, durante el solsticio de invierno!” y cuando comen- 
zaba la temporada de lluvias. En él también se sacrificaban niños, donce- 
llas o llamas blancas. Se danzaba al son de flautas y se les ofrecía chicha, 
coca y tejidos. '** 


Que entierran quinientos niños enosentes y niñas, lo entierra parado 
bibo con sus baxillas de oro y plata y mucho mollo y ganados. 

Y después del sacrificio hacían grandes fiestas, comían y bebían a la 
costa del sol y danzaban taquies [danza ceremonial] y grandemente de 
beber en la plaza pública del Cuzco y todo el reino. '"* 


Estas dos últimas celebraciones tenían lugar cuando se hacía el 
Capacocha, sin embargo Guamán Poma menciona otra fiesta efectuada en 
el mes de junio (Cuzqui Quilla) en la que se sacrificaban wawas: “Y ente- 
rrava al sacrificio llamado capac ocha [afrenta del inka] que enterrauan 


niños inocentes quinientos y mucho oro y plata y mullo”.!* 
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Se puede observar que todas estas celebraciones correspondían al 
ciclo agrícola, como se mencionó antes. Hatun Layme estaba relacionada 
con el final de la cosecha y al tiempo de labranza. Por su parte, Inti Raymi 
se encontraba en el solsticio de invierno y el inicio de las lluvias!” y, por 
último, Cuzqui Quilla era el momento de descanso de la cosecha y la 
época en la que se comenzaba a preparar el chuño o papa deshidratada, '** 
alimento fundamental en la dieta andina. 

Estos datos son interesantes debido a que nos demuestran en qué 
contexto se iniciaban los sacrificios: en una temporada de lluvias residua- 
les y heladas, durante el invierno, precisamente en los momentos en que 
las características climáticas exigían cierta preocupación sobre el porvenir, 
así como un temor, y terminaban en diciembre con la llegada de las llu- 
vias benéficas para el cultivo, 

Todos los autores consultados coinciden en mencionar que el 
Capacocha se realizaba únicamente en ocasiones excepcionales, como la 
coronación de un nuevo monarca, el nacimiento de un hijo suyo o la cele- 
bración de triunfos guerreros, así como acontecimientos que pusieran en 
riesgo a la sociedad, como terremotos, erupciones o sequías, que obliga- 
ban al Inca a buscar en las cumbres sagradas la protección.!” De esta 
foma, la celebración no tendría una periodicidad calendárica; sin 
embargo, la relación del ritual con aspectos cíclicos presentes en las carac- 
terísticas climáticas permite presuponer que sí existía tal periodicidad. 

Por otro lado, el análisis de la concepción de las wawas en las socieda- 
des andinas, donde eran parte del grupo aún antes de nacer y en las que 
tomaban tareas específicas atendiendo a su condición fakhi, expresa en 
amplio sentido la razón de su sacrificio, ya que eran considerados los 
encargados de las transacciones espirituales, por lo cual la comunidad 
dependía de ellos y ellas. 

Se debe mencionar que, a diferencia de otros grupos, en las comunida- 
des andinas se domesticaron camélidos (llamas, alpacas y vicuñas), con lo 
cual a pesar de que su base económica era la agricultura, también se dedi- 
caban a la ganadería de estas especies, a las que habría que agregar el 
cuyo, '** motivo por el cual los seres humanos eran inmolados en menor 
medida que los animales, En este sentido, encontramos una fuerte dife- 
rencia entre las sociedades asricultoras y las ganaderas, dado que en las 
primeras, las víctimas por excelencia para el sacrificio eran los seres huma- 
nos, y en las segundas se acostumbraba inmolar animales, y a los humanos 
se los mataba únicamente en casos de extrema urgencia. Tal parece ser el 
caso de los incas, cuyas víctimas primordiales eran las llamas y los niños 
eran inmolados en situaciones excepcionales (véase Tabla l). 
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Sacrificios mencionados por Guamán Poma de Ayala'* 


Capac Raymi (enero) 
Paucar Uaray (febrero) 


Sacrificio de: Lugar | 

No lo menciona Templo del Sol y 
la Luna y huacas 

Oro, plata, mullo y ganados a las [No lo menciona 


huacas 


Carácter agrícola 


No lo menciona 
Llovía mucho, 
tiempo frío 


Pacha Pucuy Quilla(marzo) Ya hay que comer 


Inca Raymi (abril) 


Llamas pintadas No lo menciona 


Abundancia de 
alimentos. Maduran 
el maíz, las papas y 
las frutas 


Hatun Cusqui, Almaray 


Quilla (mayo) 


Llamas grandes pintadas de No lo menciona 


todos colores 


Mes de cosecha, 
abundancia de 


Haucai Cusqui Quilla, 


(descanso de la cosecha) 
Cuzqui Quilla (el mes de la 


búsqueda) (junio) 


Chacra Conucuy (mes de la 
repartición de las tierras) 


(julio) 


Chacra Yapuy Quilla (mes 


de romper las tierras) 
(agosto) 


Moderada fiesta del Ynti Raymi. [No lo menciona 
Capa cocha, que enterraban a 
los niños ynocentes quinientos 


y mucho oro y plata y mullo 


Cien llamas de color de yauar 
(sangre); las quemaban y mil 
cuyos blancos 


Plaza pública 


Cuyos y mullo y zanco y chicha y [No lo menciona 
llamas. Algunos ofrecían en cada 

pueblo a sus ydolos con sus hijos 

o hijas, questo cada uno no más 

davya en un año y lo dava quien le 

venía dalle el hijo a la guaca y se 

lo enterravan bibo: el quien lo dava 

su hijo yva llorando. Esto tenían 

en todo el rreyno 


No lo menciona 


Se comienza a 
sembrar en los 
Andes, hay mucha 
enfermedad 


Aran y rompen las 
tierras para sembrar 
maíz hasta el mes de 
enero se da el 
servicio de la mita 


Coya Raymi (septiembre) 


Urma Raymi Quilla (mes del 


del festejo principal) 
(octubre) 


Aya Marcay Quilla (mes de 
llevar difuntos) (noviembre) 


Capac Inti Raymi (mes de la 
festividad del señor sol) 


(diciembre) 


No lo menciona No lo menciona 


Sacrificavan a las vacas, prenci- 
pales ydolos y dioses, para que les 
enbiasen agua del cielo otros cien 
carmeros blancos. Y atavan otros 
cameros negros en la plasa pública 
y no les davan de comer a los 
dichos carmneros atados, para que 
ayudasen a llorar... pidiendo agua 
del cielo al dios Runa Camac 


(Posiblemente llamas). Llevan a 
las acllas. Lloran para pedir las 
lluvias 


Oro, plata, baxills. Que entierran 
quinientos niños inocentes y 
niñas; lo entierran parado bibo con 
sus vasijas de oro y plata y mucho 
múllo y ganados 


Plazas y cetros 


No lo menciona 


No lo menciona 


Mucho viento y 
enfermedades 


No llueve 


Falta el agua en el 
cielo y en las 
acequias 

Temporal, comienza 
a caer el agua del 
cielo, todo se pierde 
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Notas 


| Al respecto véase Lévi-Strauss, Claude, Mito y significado, Alianza, México, 1989, pp. 48- 
49, o López Austin, Alfredo, Los mitos del Tlacuache, Caminos de la mitología mesoamericana, 3* ed., 
[[A UNAM, México, 1908, p. 34, 

? Por ejemplo los mitos de origen incas y mexicas analizados por Limón Olvera, Silvia, Las 
cuevas y el mito de origen. Los casos inca y mexica, Colección Regiones, Conaculta, México, 1990, 

* Cabrera, Isabel, “La experiencia religiosa, un enfoque fenomenológico”, en Ma. del 
Carmen Valverde y Mercedes de la Garza (coords.), Teoría e historia dle las religiones, FFyL 
UNAM, 1998, p. 19. 

1 Véase por ejemplo Politis, Gustavo, "La estructura del debate sobre el poblamiento 
de América”, en Boletín de Amueología, año 14, N% |, Fundación de Investigaciones 
Arqueológicas Nacionales, Colombia, 1999, pp. 25-51. 

7 Se han realizado estudios sobre los grupos hoka, formados por una serie de lenguas 
de la costa del Pacífico, desde el shasta del Oregón al chontal del istmo de Tehuantepec, 
llegando hasta Nicaragua, e incluso hasta Colombia con la lengua yurumangui. Véase 
Lorenzo, José L., “Poblamiento del continente americano”, en Historia de México 1, Salvat, 
México, 1986, p. 31. 

* Véase por ejemplo Politis, Gustavo, op. cil, También Rivet, Paul, Los orígenes del hombre 
americano, Colección Popular, FCE, México, 1960. 

7 Véase Swadesh, Mortis, "Lexicostatistic classification”, en Handbook of Middle American 
Indians, vol, 5, Linguistics, Universidad de Texas, Austin, 1967, pp. 79-115. 

* Cfr. Disselhoff, H.D., El imperio de los incas y las primitivas culturas indias de los países andinos, 
Biblioteca de Historia, Orbis, Barcelona, 1985, pp. 71-72. 

” Véase, por ejemplo, el mito de la doncella Kawillaka, quien fue preñada al pie de un 
árbol de lúcumo por el dios Kon Iraya mediante la introducción de su simiente en un fruto 
que fue comido por ella. Citado en Girard, Rápale, Hisloria de las civilizaciones anligitas de 
América. Desde sus orígenes, £. 1, Colegio Universitatio de Ediciones Istmo, Madrid, 1976, pp. 
1677-1678. Este mito es similar al mito maya de la doncella Ixquic, quien de manera simi- 
lar fue preñada en el árbol que se encontraba plantado en Pucbal-Chak, por la calavera de 
Hun-Hunahpú, quien lanzó un chisguete de saliva que fue a caer directamente en la palma 
de la mano de la doncella. Véase Popol-Vuñ. Las antiguas historias del guiché, edición de Adrián 
Recinos, en Miguel León-Portilla Literalieras indígenas, Gran colección de la literatura 
Mexicana, Promexa, México, 1991, Segunda parte, cap. [IL, pp. 393-356. 

19 Citado en Girard, Rápale, Historia de las civilizaciones antigitas de América, p. 1707. 

'Popol- Vuh, Las antiguas historias del quiché, pp. 334-335, 

Véase, por ejemplo, para el caso inca, Poma de Ayala, Felipe Guamán (Huamán), 
Nueva crónica y buen gobierno, tomo a, edición de John Y, Murta, Rolenda Adorno y Jorge L. 
Urioste, historia ló, Madrid, 1987, pp. 79-84. Para el caso mexica existen varias referencias 
que menciona a Chicomoztoc como sitio de otigen; véase por ejemplo Tezozomoc, 
Fernando Alvarado, Crónica mexicágoll, 3% ed., traducción de Adrián León, !IH UNAM, México, 
1993, pp. 14-17, o Chimalpáhin, Domingo, “Memorial breve de la fundación de la ciudad de 
Colhuacan”, en Las ocho relaciones y el memorial de Colhiuacan, t. 1, paleografía y traducción de 
Rafael Tena, Colección Cien, Conaculta, México, 2003, pp. 85-95, 

13 Un estudio sobre la similitud entre ambas tradiciones fue realizado por Limón Olvera, 
Silvia, Las cuevas y el milo de origen. 

Las relaciones entre Viracocha y Quetzalcóatl han llamado la atención de vatios auto- 
res, entre los cuales se puede citar a Mac Lennan y Estenós, Roberto, Sociología del Perú, 1IS 
UNAM, México, 1959, p. 15. 
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1 De hecho, se sabe que los grupos costeros de la región peruano-boliviana tenían téc- 
nicas avanzadas de navegación. A este respecto Mac Lennan y Estenós refiere que el cro- 
nista Miguel Cabello de Balboa recogió en sus relatos una relación que registra que el Inca 
Túpac Yupanqui, informado por los nazcas y mochicas de la existencia de islas situadas al 
oeste, organizó una expedición de cuatrocientas balsas, capaz de transportar a tres mil gue- 
rreros, y después de nueve meses de navegación llegaron a las islas que bautizaron con el 
nombre de “Auachumbi" y “Niñachumbi" (Sociología del Perú, p. 8). Por otro lado, el matrimo- 
nio Magrees-Evans, tras su trabajo en Valdivia, Ecuador, llegó a suponer que en el periodo 
Postclásico, e incluso desde el Formativo, hubo un intercambio comercial -cultural ultrama- 
rino entre ambas regiones. Citados en Disselhoff, H.D., El imperio de los incas... p. 71. 

1* El intento de querer imponer procedencias culturales de un pueblo a otro, lejos de 
ser poco demostrable, niega la capacidad creativa humana. A este respecto doy tan sólo el 
ejemplo de elementos culturales universales, como la utilización de escaleras, remos, 
palas, etc, Obviamente estos objetos no tuvieron un origen único, sino que fueron inventa- 
dos en el seno de cada cultura. 

17 Limón Olvera, Silvia, Las cuevas y el mito de origen. 

1% Véase González Torres, Yolotl, El sacrificio humano entre los mexicas, 2* ed., FCE, México, 
1985, p. 59. 

1" Sobre la posible conexión cultura] entre los pawnee puede consultarse Hall, Robert 
L., *A plain indian perspective on Mexican cosmovisión”, en Johanna Broda el. al., (eds.), 
Arquecaslronomía y elnoastronomía en Mesoamérica, IH UNAM, México, 1991, pp. 557-574. 

** Yolotl González menciona que el que disparaba la flecha era un sacerdote; en 
González Torres, Yolotl, ep, cit., p. 59, Sin embargo, como he mencionado antes, el encar- 
gado de hacerlo era el guerrero que la había capturado, debido a que él, mediante sueños, 
había recibido la orden de la Estrella Matutina de capturar y sactificar a la doncella. A este 
respecto consúltese Linton, Ralph, The Sacrifice to te Morning Star by the Skidi Pawnee, Field 
Museum of Natural History, Chicago, 1922, p. 29. Este sacrificio también es mencionado por 
Frazet, James George (sir), La rana dorada. Magia y religión, 2? ed., FCE, México, 1981, p. 492, y 
Mac Leod, William Christie, “Child sactifice in Notth America with a note on suttee”, en 
Journal de la Société des américanistes, Nouvelle série, t. XXI, París, 1931, p. 135. 

“1 Este sacrificio por medio de flechamiento se ha querido interpretar como un rasgo 
mesoamericano; véase Linton, Ralph, op. «lt, p. 38. y Hall, Robert L., op. cif, pp. 568-569, Sin 
embargo debe tenerse en cuenta que este tipo de ritual lo retomaron los mexicas de otros 
grupos, por ejemplo Duverger lo atribuye a una posible procedencia yopi, huasteca o chi- 
chimeca; véase Duvetrger, Christian, La flor letal. Economia del sacrificio azteca, FCE, México, 1996, 
p. 163. Se debe mencionar que el sacrificio por flechamiento aparece representado en los 
Códices Nuttall (Lam. 84r) de origen mixteco, Telleriano-Remensis (Foj. 42r) durante un año 
uno Conejo 11502) cuando hubo una plaga de ratones, Lienzos de la fundación de Huamantla, 
Lámina ló, y en La Historia Tolleca Chichimeca (Foj. 28r). También ha sido encontrado en otras 
culturas, como los muiscas de Colombia, Cfr. Teitmborn, Hermann, “South Central America 
and the Andean civilizations”", en Walter Ktickeberg (ed), Pre-Colombian American Religions, 
Holt, Rinehart and Winston, Londres, 1969, p. 90. 

2 Brine, Lindsay, Travels antongst American Indians. Táicir Ancient Eartworks and Temples, 
Sampson Low, Mattson € Company, Londres, 1894, pp. 132-133, 

23 Por ejemplo en Chaco Canyon, Nuevo México, se han recuperado restos humanos 
que denotan marcas de antropofagia y de violencia sactificial: véase Nelson, Ben A., 
“Complexity, hierarchy and scale: A controlled cooperation between Chaco Canyon, New 
Mexico, and la Quemada, Zacatecas”, en American Antigicilig, 60(4), Society for the American 
Archeology, USA, 1995, p. 613. 


66 Alejandro Díaz Barriga Cuevas 


9 véase Krickeberg, Walter, Etnología de América, FCE, México, 1974, p. 129. 

25 Mac Leod, William Christie, “Child sacrifice in North America...” pp. 126-127. 

1 ídem., p. 131. No se menciona si la muerte era producida directamente por el fuego 
o si previamente ya habían sido inmolados. 

* Según una nota de Alsop de 1666, en Mac Leod, William Christie, op. «4... p. 132. 

“ Mac Leod, William Christie, op. <it.. p. 134. 

% Prescott, citado en Brine, Lindesay, Travels Amongst American Indians, p. 171. “Llegó una 
terrible tormenta. Los rayos caían en todas las direcciones del asentamiento indio, y el 
indio pensó que el rayo o el trueno estaba enojado con él, y lo estaba por matar; así que 
el indio tomó su arma y disparó a su propio hijo, y después lo ofreció como un sacrificio al 
trueno, para salvar su propia vida” (traducción propia). 

1% La más pequeña de sus tres hijas, de doce años de edad. 

* Brine, Lindesay, op. cif. pp. 172-173. “En la mañana antes del amanecer él despertó a la 
niña y le dijo que saliera de la tienda, se bañara y se pusiera su mejor vestido y todos sus 
ornamentos, Él entonces juntó a toda la tribu y les contó su sueño, Cuando ellos escucharon 
lo que había declarado, movieron las tiendas a un terreno adjunto y estuvieron ahí hasta que 
él se les unió. Lo dejaron solo con su hija y le contó que en su sueño había visto al Gran 
Espíritu, quien le había ordenado que la sacrificara. Su hija de acuerdo se levantó, y de cara 
al sol comenzó a cantar su canción de muerte, la cual era una especie de himno. Al atardecer, 
cuando el sol se había puesto en el punto más alto del cielo, él la mató” (traducción propia.) 

Y Mac Leod, William Christie, “Child sacrifice in North America...” p. 129, 

% Dumont, 1911 citado en Mac Leod, op. cít., p. 128, 

54 Ibídem. 

37 Mac Leod supone la existencia del sactificio de infantes entre los yuman, pimes y los 
indios pueblo del suroeste, quizás como influencia del Altiplano central mesoamericano, 
pero no aporta ninguna prueba de ello, sin embargo la proximidad de algunos grupos 
mesoamericanos con la región denominada Oasisamérica a través del comercio de la tur- 
quesa podría permitir tal sospecha. A este respecto pueden consultarse las siguientes 
obras: Nelson, Ben A., "Complexity, hierarchy and scale: A controlled comparation between 
Chaco Canyon. New Mexico, and la Quemada, Zacatecas”, pp. 597-618, y Windes, Thomas 
C., "Blue Notes: The Chacoan Turquoise Industry in the San Juan Basin", en David E. Doyel 
led.), Anasazi Regional Organization and the Chaco System, Maxwell Museum of Anthropology 
Museum Papers N* 5, University of New Mexico, Albuquerque, 1992, pp. 159-168. También 
puede consultarse sobre otras comparaciones entre elementos culturales entre 
Mesoamérica y el sur de Estados Unidos en Braniff Cornejo, Beatriz, “La frontera septen- 
trional de Mesoamérica”, en Linda Manzanilla y Leonardo López Luján (ed.), Historia antigua 
de México: el México antiguo, sus áreas culturales, los orígenes y el horizonte preclásico, INAH, México, 
1994, pp. 113-144, 

3 Wissler, Clark, The American Indian. An Introduction to e Antñropology of the New World, 2* 
ed., Oxford University Press, Nueva York, 1931, p. 187. 

37 Los inuit habitan el territorio norte de Canadá y Alaska. Ibídem. 

1 Puede consultarse el infanticidio entre los arapesh de Nueva Guinea como ejemplo 
de las causas que llevaban a ese grupo en particular a realizar tal acto, entre las que sobre- 
salen el hecho de que la pareja de padres ya tenga varios hijos, o que el nacimiento se pro- 
duzca cuando aún el niño antetior esté siendo amamantado; en Mead, Magatet, 
Antropología. La ciencia del hombre, versión digital, en www.elealeph.com, 2000, p. 85. 

3% Marvin Hattis analiza el infanticidio de niñas como medio de control poblacional en 
grupos en los que existe mayor preferencia por los varones, por la necesidad de una mayor 
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fuerza en las labores de la guerra, o, en este caso, una mayor cantidad de cazadores. Al res- 
pecto véase Harris, Marvin, Vacas, cerdos, guerras y brujas. Los enigmas de la cultura, Alianza, 
Madrid, 1991, 

* Esto lo propongo porque estos lugares estaban ocupados por tribus nómadas o semi- 
nómadas, y ya se han especificado las posibles causas del infanticidio como medio de con- 
trol poblacional; sin embargo, también se debe considerar que no en todos los grupos con 
estas características se practicó el infanticidio, ya que por ejemplo entre los indígenas 
nómadas de Sudamérica, los guató practicaban intencionalmente la poligamia con la fina- 
lidad de tener más hijos Ctr. Steward, Julian H. y Louis €. Faron, Native Peoples of Sontfi America, 
McGraw-Hill, Nueva York, 1959, p. 388. 

1! Por ejemplo, entre los indios pueblo, las mujeres embarazadas subían a la montaña 
del maíz a realizar actos de petición con la finalidad de tener un parto fácil. Véase Miiller, 
Werner, “North America”, en Walter Krickeberg (ed.), Pre-colombian american religions, Holt, 
Rinehartt and Winston, Gran Bretaña, 1969, p. 207. 

* Algunos niños, por ejemplo, iban a vivir a unas barracas que funcionaban como 
escuelas, lo cual ocurría en los indios pueblo del Río Grande, donde se utilizaban las kivas 
ceremoniales para dicho fin, y también en algunas regiones de Califomia. Cfr. Wissler, Clark, 
The American Indian, p. 188, Sobre la educación por medio del juego puede consultarse Culin, 
Steward, "American indian games” en FW, Hodge (ed.), American Antfiropologist, vol. 5, Kraus 
Reprint, Nueva York, 1903, reimpreso en 1975, pp. 58-04, 

1 Cummings, Byron, Fiesi Inhabilants of Arizona and Soulhiwest, Cammigs Publication Council, 
Tucson Arizona, 1953, p. 212. 

3 Véase Coxe Stevenson, Matilda, "Zuñi games”, en FW. Hodge (ed.), American 
Anlfiropologist, vol, 5, Kraus Reptint, Nueva York, 1975 [1903], pp. 468-497, 

* Por ejemplo del grupo nahuatlaca denominado Pipil, procedente tal vez del Altiplano 
central, que se asentó en varias regiones de Guatemala, El Salvador y Honduras; véase 
Armas Molina, Miguel, La cultiva pipil de Centroamérica, Ministerio de Educación-Dirección de 
Publicaciones, San Salvador, 1974, pp. 13-29. 

1 Los chorotegas, cuya lengua pertenece al grupo otomangue, migraron posiblemente 
alrededor de 1200 a.p. a la región centroameticana; véase Martínez Girón, Eric Jotge, “Los 
chorotegas de Mesoamérica metidional”, en Yaxfin, vol. 1, N* 1, lnstituto Hondureño de 
Antropología e Historia, Tegucigalpa, 1979, pp. 1-25. 

17 Cfr. Kirchhoff, Paul, "Mesoamérica. Sus límites geográficos, composición étnica y 
caracteres culturales”, suplemento de la revista Tlaloani N* 3, México, 1967; también 
Schumann, Otto, "Los grupos lingúísticos de Mesoamérica”, en Linda Manzanilla y 
Leonardo López Luján (coords.), Alas histórico de Mesoamérica, 2? ed., Larousse, Referencias, 
1993, pp. 17-23. 

1% Véase Martínez Girón, Eric Jorge, “Los chorotegas de Mesoamérica Meridional”, pp. 
1-25. Uno de los informantes del viajero británico Brine, el padre Pedro, le relató, respecto 
de la antigua costumbre de realizar sacrificios en Atitlán (El Salvador), que cuando se escu- 
chaban ruidos de un volcán cercano a Quetzaltenango, se arrojaba una víctima al cráter para 
apaciguar al dios enojado. Brine, Lindesay, Travels amongst American Indians, p. 208, 

Y Citado en Brine, Lindesay, op. cil., p.208. 

“ Steward, Julian H., y Louis C. Faron, Native peoples of Sowdh America, McGraw-Hill, Nueva 
York, 1959, p. 361. 

“Trimborn, Hermann, “South Central America and the Andean civilizations”, p. 83. 

% Bebida alcohólica derivada de la fermentación del maíz y que eta el ingrediente prin- 
cipal de las fiestas y ceremonias. González, Luis G.. “La dominación inca. Tambos, caminos 
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y santuarios”, en Tarragó, Myriam N. (dir.), Nueva Hisloria de Argentina. Los pueblos originarios y la 
conquista, Editorial Sudamericana, Buenos Aires, 2003, p. 310, 

* Trimbom, Hermann, “South Central America...”, p. 83. 

* Disselhoff, H.D., El imperio de los incas y las primilivas culturas... p. 40. 

% Trimborn, Hermann, "South Central America...”, p. 89. 

% Steward, Julian H. y Louis C. Faron, Native peoples..., p. 216. 

% En Elnología de América, FCE, México, 1974, p. 372. 

“Ibídem. 

"Ibídem. 

$ Trimborn, Hermann, “South Central America...”, p. 100. El sacrificio humano entre los 
arma al parecer estaba altamente institucionalizado, ya que por ejemplo en sus villas, las 
casas se hallaban alrededor de una plataforma sactrificial, y realizaban sacrificios periódi- 
cos. En la región había otros grupos que también practicaban ceremonias sacrificiales, 
como los quimbaya, quienes ofrecían un sacrificio diario; además de los picara y los pau- 
cura, quienes inmolaban cautivos de guerra periódicamente; Steward, Julian y Louis €. 
Faron, Native peoples..., p. 219. 

$l Cieza de León, Pedro, La crónica del Perú, edición de Carlos Aranibar, Peisa, Lima, 1984, 
cap. XI[, p. 48, Lo mismo ocunía con los tupinambá de la costa este del Brasil, quienes cap- 
turaban mujeres a las que convertían en esposas o concubinas, y sus hijos, después de 
algunos años, eran comidos; Steward, Julian H., y Louis €, Faron, Native peoples... pp. 325- 
326. 

$ Sotomayor Tribín, Hugo Armando, “El infanticidio y abandono de niños en Colombia 
desde los tiempos prehispánicos a los republicanos”, documento leído en la reunión del 
día 14 de julio de 1999, en la Sociedad Colombiana de Historia de la Medicina, en 
www.encolombia.conypediatria35300infanticidio htm (fecha de consulta, julio de 2006). 
Cieza de León registra que tenían en mal agúero que una mujer patiese dos criaturas de un 
vientre, o cuando alguna nacía con defectos naturales; en La crónica del Perú, cap. LXY, p. 168. 
El infanticidio y la percepción negativa sobre los gemelos también han sido registrados en 
el caso de otros grupos, como los matacos, tobas y chamacocos del Gran Chaco en 
Paraguay, Steward, Julian H. y Louis €, Faron, Native peoples..., p. 418, 

%% Zerries, Otto, "Primitive South America and the west indies", en Walter Krickeberg 
(ed.), Pre-Colombian American Religions, Holt, Rinehart and Winston, Londres, 1969, p. 283. 

$ Se refiere al océano. Nota en el original. 

$ Koch-Griinberg, citado por Zerries, Otto, "Primitive South...”, pp. 283-284. (La traduc- 
ción es mía). 

% Cfr, Eliade, Mircea, Mito y realidad, Labor, Barcelona, 1991, pp. 4-7. 

7 De hecho, algunas tradiciones rituales se siguen conservando hasta el día de hoy, y 
el último sacrificio reportado fue realizado el 21 de junio de 1987, cuando los indígenas 
tagaeri, de los huaorani del Ecuador inmolaron en las orillas del río Tigúino al obispo espa- 
ñol Alejandro Labaka y a la monja colombiana Inés Arago. Los yanomamis hasta 1983 con- 
tinuaban reproduciendo sus maneras tradicionales de vida. Pancorbo, Luis, Plusas y lanzas. 
Otros pueblos, Lunwerg-RTVE, Madrid, 1990, pp. 199 y 201. 

“4 Koch-Grinberg, Theodor, Dos años entre los indios, p. 132. 

* idem. pp. 143-150. 

idem. p. 163. 

7 Steward, Julian H., y Louis €. Faron, Native peoples... p. 33L. 

“ídem, p. 235. 

1 Cfr Schobinger, Juan, Prehistoria de Suramérica, Nueva Colección Labor, Barcelona, 1973, 
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* Disselhoff, H.D., El imperio de los incas... pp. 153. 

% Aunque también se han hallado elementos similares en toda América, desde el 
sureste de Estados Unidos entre los hopewell del Mississippi; Braniff Cornejo, Beatriz, “La 
frontera septentrional de...”, p. 133. En Mesoamérica no debemos olvidar la utilización de 
los tzompantli en diversos sitios, además de diversas culturas amazónicas y del norte de 
Ecuador, entre los diaguitas de Chile y la Argentina, etcétera. 

* Schobinger, Juan, Preñistoria de Suramérica, p. 296. 

7 Blom, Deborah E. et. al, *A revaluation of human remains from Tiwanaku", en Alan L. 
Kolata led.), Tiwanakicand is Hinterlands. Archeology and Palevecology of an Andean Civilization, N* 2, 
Smithsonian Institution Press, 2003, p. 444. 

1 Se han hallado varias referencias, por ejemplo los jarrones de la región noroeste 
de la Argentina con la figura de un hombre sosteniendo en una mano una cabeza y en la 
otra un hacha; véase Rex González, Alberto, “The felinic complex in Northwest 
Argentina”, en Elizabeth P. Benson (ed.), The cult of tie feline, a conference in He pre-colombian 
iconography, Dumbarton Oaks Research Library, Washington D.C., 1972, p. 124. También 
fue práctica común entre los jíbaros del Ecuador; véase Zerries, Otto, “Primitive South 
america...”, p. 287. 

*% En este sitio del periodo Formativo (1200 a.C. a 300 d.C.) también han sido hallados res- 
tos humanos asociados a un contexto religioso, probablemente víctimas sacrificiales, así 
como ofrendas que incluían un círculo de dientes de leche infantiles y un cráneo de mujer en 
el centro. Véase Abal, Clara, Chavín le Huantar, simbolo y cultura (de la magia al mito), Almagesto, 
Buenos Aires, 1995, pp. 46 y 60, Sobre la re presentación de cabezas trofeo como cabezas cla- 
vas véase Millones, Luis, Historia y poder en los Andes centrales, Alianza, Madrid, 1987, p. 47. 

8 Véase Millones, Luis, Historia y poder... p. 47. 

$l Blom, Deborah E., el al., “A revaluation of human remains from Tiwanaku", p. 442. El 
cuerpo fue hallado completo, y en este hallazgo no se contempla ninguna evidencia de 
sacrificio, sin embargo, como se ha mencionado, la posibilidad de que haya sido inmolado 
tan sólo se puede suponer por encontrarse en un contexto religioso; compárese con los 
casos mencionados más adelante entre los olmecas y en Teotihuacan. 

8 Cfr, Verano, John W., “Paleonthological analysis of sacrificial victims at the pyramid of the 
moon, moche tiver valley, northern Peru”, vol. 32, no. Ll, 2000, p.61-70, en 
www.scielo.cl'scielo.php?script=sci_arttext pid=S0717-73562000000100011£]ng=eséntm=iso>. 

$* Bettcher, Katrina Johanna, “Children and childhood in ancient Peru”, tesis para optar 
por el grado de maestra en artes, Facultad de Artes y Ciencias, Trent University, Ontario, 
2001, p. 76. También Roel Pineda, Virgilio, Crltiua peruana e historia de los incas, FCE- 
Universidad Alas Peruanas, Lima, 2001, p. 91. 

5“ Krickeberg, Walter, Etnología de América, p. 416. La Luna, denominada Pacasmayo Si, era 
considerada más poderosa que el Sol, debido a que aparecía todas las noches, y en 
muchos días. Se le construyeron santuarios especiales llamados Si-An, donde eran tealiza- 
dos los sacrificios; Roel Pineda, Virgilio, Cultura peruana... p. 81. 

$ ídem., p. 382. También Frazer, James George (sir), La rama dorada, p. 356. 

** Trimbom, Hermann, “South central America...”, p. 138. 

* Cieza de León, Pedro, La crónica del Perá, p. 228. 

$ Silva, Osvaldo, "El imperio inca y los sacrificios humanos”, en Prehistoria de América, 
Editorial Universitaria, 1977, en Revista Creces, Santiago de Chile, 2001. Tom Zuidema pro- 
pone que el término proviene de capac hucha, “pecado teal” o “secreto real"; en Zuidema, 
Tom R., Reyes y guerreros. Ensayos de cultura arudina, compilado por Manuel Burga, Fomciencias, 
Lima, 1939, p. 132, 
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Y Cartwright Brundage, Burt, Lords of Ciezco. A History and Description of the Inca People in their 
Final Dags, University of Oklahoma Press, 1967, p. 389. 

% Información recabada en la Paz, Bolivia, informante anónimo, en enero de 2005. 

* Dominic ]. y Aillón, S., "Ser niño-wawa en el mundo andino”, Fundación La Paz, 
Bolivia, en Culturas e infancias, Terre des hommes-Germany-Lima, 2001, p. 131. 

% Ibídem. 

% Cuando se sacrificaban no menos de doscientos niños. Trimborn, Hermann, “South 
central America...” p. 138, 

% En esas ocasiones el Inca escogía cierto número de los mejores niños del lugar para 
ser enviados a Cuzco, dónde eran inmolados; Trimborn, Hermann, op. cil, p. 83. 

% silva, Osvaldo, "El imperio inca...”. También Alden, Mason ]., Las antiguas culturas del 
Perú, FCE, México, 1978, p. 200. 

% Karaka, autoridad étnica local; véase Mura, John Y., “Glosario-índice del quechua de 
Waman Puma”, en Poma de Ayala, Felipe Guamán, Nueva crónica y buen gobierno, tomo <, 
Historia 16, Madrid, 1997, p. 1268. Hono-curaca eran los jefes principales de los ayllu, Véase 
Von Hagen, Víctor W., El imperio dle los incas, Diana, México, 1973, p. 92, Estaban relacionados 
con la vida religiosa local, en conjunto con los sacerdotes y doctrineros. Véase Duviols, 
Pierre, Procesos y visitas de idolatrías, Cajatambo, siglo XVI, Pontificia Universidad Católica del 
Perú, Instituto Francés de Estudios Andinos, Perú, 2003, pp. 125-132. 

% En cuanto a su organización, los incas mantuvieron un sistema político sobre el cual se 
edificó un eficiente método económico, basado en la ayuda mutua entre los diferentes sec- 
tores sociales, cuya base fundamental de organización social fue el aylla, definido como un 
glupo de parientes que descendían de un antepasado común que convivían en un área re s- 
tringida y tenían participación colectiva de tierras, animales y cosechas. Cít. Conrad, Geoffrey 
W. y Arthur A. Demarest, Religión e imperio. Dinámica del expansionismo azteca e inca, Los Noventa, 
Conaculta, México, 1990, p. 124, y Von Hagen, Víctor W., El imperio de los incas, p. 51. Véase tam- 
bién González, Luis G., “La dominación inca. Tambos, caminos y santuarios”, p. 308. 

%8 Silva, Osvaldo, “El imperio inca...”. También Alden, Mason ]., Las antiguas culturas del 
Perú, p. 200, 

" Véase Poma de Ayala, Felipe Guamán, El primer crónica y buen gobierno, edición de John 
Y. Murra y Roledana Adorno, Siglo XXI, México, 1980, y Cieza de León, Pedto, El señorío de los 
incas, edición de Manuel Ballesteros, Dastin, Madrid, 2000, 

19* Cobo, Bernabé, Historia del Nuevo Mundo, 4 vols., Imprenta de E. Rasco, Sevilla, 1890- 
1893. 

19% Hernández Príncipe, Rodrigo, “Visita de Rodrigo Hemández Príncipe a Recuay 
(1622)", en Duviols, Pierre, Procesos y visilas de idolatrías, pp. 753-778. 

!'% Por ejemplo, el padre Bernardo de Noboa registró el descubrimiento de dos de 
éstos en el cetro llamado Nabincoto, en el Perú, los cuales continuaban siendo adorados y 
se les seguían haciendo ofrendas; véase "Proceso contra las idolatrías de San Pedro de 
Hacas”, Legajo Ill, Exp. 11, 15 de agosto de 1656 al 11 de enero de 1658, en Duviols, Pierre, 
Procesos y visilas de idolatrías, pp. 323-475. Lo mismo ocurrió con Hernández Príncipe, quien 
halló a la capacocha Tanta Carhua en Aixa. Véase “Idolatría del pueblo de Ocros cabeza 
desta comunidad. Año de 1621”, en Duviols, Pierte, op. cil., pp. 742-746. 

10% vitry, Christian, “Los niños del volcán Llullaico. Un importante hito en la arqueología 
de la alta montaña”, en http:/Awww.antrpologico.gov.at/ninos. 

19 Ibídem. 

105 Mullo: Spondylis, molusco de aguas calientes utilizado como ofrenda para los dioses 
de la lluvia, pues eran el alimento por excelencia de los dioses. Véase Millones, Luis, 
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Historia y poder en los Andes centrales, p. 40; también Murra, John Y., “Glosario-índice del que- 
chua de Waman Puma", p. 1274, 

1% Silva, Osvaldo, “El imperio inca...”. Véase Mapa 5 sobre algunos de los picos eleva- 
dos en donde han sido hallados infantes inmolados. 

"* Poma de Ayala, Felipe Guamán, El primer crónica y buen gobierno, t. 1, p. 236. 

""Bettcher, Katrina Johanna, “Children and childhood in ancient Peru”, p.28. 

"La madre tierra, de los vocablos pacha, "tierna", y mana, "madre"; véanse construccio- 
nes similares como pacha mama unquy, enfermedad causada por la madre tierra, etc., en 
Murra, John Y., “Glosario-índice del quechua de Waman Puma”, p. 1275, 

11% Los abuelos o antepasados, términos que aún se emplean en las ceremonias y ritua- 
les andinos, del vocablo achachi, “antepasado patrilineal”, véase Murra, John Y., “Glosario- 
índice del quechua de Waman Puma, p. 1255. En la actualidad entre los indígenas aymaras 
de la Paz, Bolivia, se utilizan dichos términos para los abuelos o ancestros (Tatiana Ovando, 
comunicación personal, 2005). 

"González, Luis G., “La dominación inca. Tambos, caminos y santuarios”, p. 336, 

"Y yitry, Christian, “Los niños del volcán Llullaico...”. 

1% Las huacas eran lugares sagrados cuyas forman variaban desde fabulosos templos a 
montículos de piedra en el camino, o simplemente eran ídolos, Se los creía habitados por 
espíritus a los que había que mantener gratos ofreciéndoles coca, chicha u objetos de valor. 
Al respecto puede consultarse a González, Luis G., “La dominación inca...”. Eran la deidad 
familiar y local del ayllu a la que se ofrecían plegarias con la finalidad de obtener protección, 
un buen parto o una abundante cosecha. Von Hagen, Víctor W., El imperio de los incas, p. 62. 

31% Silva, Osvaldo, “El imperio inca y los sacrificios humanos”. El Coricancha era el 
Templo del Sol, ubicado en el centro del Cuzco, que ha sido descripto como un templo 
cuyas paredes estaban recubiertas de oro y en su interior había esculturas en oro de lla- 
mas y hombres de tamaño natural; véase Cieza de León, Pedro, El señorío de los incas, pp. 97- 
100. Actualmente se pueden recorrer las ruinas de este palacio debajo de la iglesia de 
Santo Domingo, en la ciudad del Cuzco, Perú. 

'P Véase Hernández Príncipe, Rodrigo, “Idolatría del pueblo de Ocros cabeza desta 
comunidad, año de 1621", en Duviols, Pierre, Procesos y visitas de idolatrias, p. 743. 

31" De Molina, Cristóbal, 1573, citado en González, Luis G., “La dominación inca...”, pp. 
338-339 

$17 yitry, Christian, “Los niños del volcán Llullaico...”. 

$" Hernández Príncipe, Rodrigo, “Idolatría del pueblo de Ocros cabeza desta comuni- 
dad. año de 1621", p. 744. 

! silva, Osvaldo, “El imperio inca...”. En algunas de estas cimas se encontraban gran- 
des santuarios como el de Coropuna, en la provincia del Condesuyo, donde también se 
realizaba el Capacocha. Cieza de León, Pedro, El señorío de los incas, cap. XXVIIL, pp. 102-103. 

12 alden, Mason ].. Las antiguas cidturas del Perú, p. 200. 

l silva, Osvaldo, “El imperio inca...”. 

12 AJden, Mason J., Las antiguas cultaras.... p. 200. 

1% Girard, René, La violencia y lo sagrado, Anagrama, Barcelona, 1995, p. 26. 

1 Hernández Príncipe, Rodrigo, “Idolatría del pueblo de Ocros cabeza desta comuni- 
dad. Año de 1621", p. 743. 

15 Adllas: mujeres elegidas para varios asuntos; yurac aclla destinadas al culto del sol; paco 
aclla destinadas a convertirse en esposas reales o de altos funcionarios y curacas aliados; 
gana acllas, etan servidoras de las demás. Estas mujeres tenían que residir en casas espe- 
ciales donde eran confinadas al servicio directo del Inca, encargándose de la elaboración 
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de la chicha y de tejer el ciorbi (ropa fina). Eran reclutadas por oficiales y trasladadas a las 
capitales, González, Luis G., op, cit, pp. 309-310, 

1% Poma de Ayala, Felipe Guaman, El primer crónica y buen gobierno, p. 203, El término sig- 
nifica literalmente “niña que recoge flores”. Sobre la división de edades de los niños y las 
niñas, véanse Anexos | y Il. 

12 Cfr. González, Luis G., "La dominación inca...”. 

2 Dominic ]. y Aillón, S., “Ser niño-wawa en el mundo andino", p. 129. 

12 Rengifo Y., Grimaldo. Niñez y aylla en la cosmovisión andino-anazónica, PRATEC, Lima, 
agosto de 2002, p. 6. 

1% ídem, p. 132. El término thakti es similar al de calles utilizado por Guamán Poma de 
Ayala, dando el sentido del camino que debían realizar los hombres y las mujeres dentro 
de la comunidad. 

15! Mitago: persona encargada de cumplir el servicio personal al Inca o al ayllu, dentro de 
la institución denominada como Mil'agaq, prestación de trabajo por tumos, Al hecho de 
enviar a alguien para cuidar intereses fuera de su lugar de origen se lo denominaba milimag. 
Mantenían los vínculos de reciprocidad y parentesco con sus centros nativos y conservaban 
sus costumbres y vestimentas. Véase González, Luis G.. "La dominación inca...”, p. 309; 
también Murra, John Y., “Glosario-índice del quechua de Waman Puma”, p. 1273, 

1% Es importante señalar que ellos eran los encargados de dialogar con las deidades, 
pues dado su estado de pureza se creía que tenían el poder de hablar con los elementos 
de la sobrenaturaleza y pedir los mantenimientos para la supervivencia de la comunidad 
Hoy día, en algunas comunidades indígenas, a los niños no se les pega, debido a que se 
cree que las sementeras y la Pachamama se entristecen con el llanto, lo que provoca malas 
cosechas; también continúan participando en muchos rituales relacionados con los culti- 
vos. Al respecto véase Rengifo Y., Gtimaldo, Niñez y auylla en la cosmovisión andino-amazónica. Es 
interesante señalar aquí una posible similitud con la concepción de la infancia entre los 
mexicas; al respecto véase el capítulo siete. 

12 Hernández Príncipe, Rodrigo, “Idolatría del pueblo de Ocros cabeza desta comuni- 
dad. Año de 1621”, p. 744. 

1% Cuando tenían alguna enfermedad o necesidad, iban con los hechiceros y ella les 
respondía con voz de mujer: “Esto conviene que hagáis". Hernández Príncipe, Rodrigo, 
“Idolatría del pueblo...”, p. 744. 

15 Al morir su hermano Cóndor Capcha, fue sucedido como sacerdote por otro descen- 
diente, y así continuamente. 

132 En “Denuncia que hace Don Juan Tocas principal y fiscal de la dicha visita contra 
Hernando Hacas Cristóbal Poma Libiac y muchos indios del pueblo de San Pedro de Hacas. 
15 de agosto de 1656-11 de enero de 1658", Legajo 111, Exp. LL, fol.117, en Duviols, Pierre, 
Procesos y visilas de Idolatrías, p. 458. 

17 Cfr. Leach, Edmund, Calliwra y comunicación. La lógica de la conexión de los simbolos, una intro- 
ducción al análisis estriuctieralista en la antropología social, 3% ed., Siglo XXI, Madrid, 1985, p. 114, y 
López Austin, Alfredo, Los mitos del Tlacuache.... p. 163, 

1% González, Luis G., “La dominación inca...”, p. 338. 

1 Ibidem. 

IM Vitry, Christian, “Los niños del volcán Llullaico...”. También Masferrer Kan, Elio R., 
“Aproximación a un modelo de las relaciones hombre-naturaleza en la religión andina colo- 
nial: el punto de vista del ritual”, en 1 Congreso Petuano El Hombre y la Cultura Andina 
(31 de enero-5 de febrero 1977). Actas y trabajos, t. [1I, Editor Ramiro Matos M., Lima, 1980, 
p. 29, 
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9 Eliade, Mircea, Lo sagrado y lo profano, 2* ed., Ediciones Guadarrama, Madrid, 1973, pp. 
25 55. 

32 Eliade, Mircea, El mito del elerno retorno, Emecé, Buenos Aires, 200la, pp. 25.55. 

3 Ya se ha mencionado que durante la celebración del Capacocha los niños eran envia- 
dos al Cuzco, donde se iniciaba la celebración en el Cori Cancha, en el cual “había un cer- 
cuito [sic] donde metían los corderos blancos y los niños y hombres que sacrificaban” 
(Cieza de León, Pedro, El señorío de los incas... p. 99), de donde posteriormente eran Jleva- 
dos a diferentes lugares sagrados para su occisión, manteniendo con esto un equilibrio 
entre el centro y los demás sitios. 

1 El sistema de cesques era una división sagrada del espacio andino, a manera de un 
sistema radial cuyo centro era el Coricancha del Cuzco, del cual partían 41 radios en direc- 
ción de 328 lugares de culto (futacas); véase Zuidema, R. Tom, Reyes y Guerreros. Ensayos 
de cultura andina, compilador Manuel Burga, Fomciencias, Lima, 1989, 124, 

1% El total de número de huacas (328) más el de los cesques (41) correspondían a un 
calendario lunar, véase Zuidema, Tom, Reyes y guerreros, p. 124. 

* Trimborn, Hermann, “South central America and the Andean...”, p. 123, 

1 Limón Olvera, Silvia, Las cuevas y el milo de origen, p. 40 ss. 

1 Cfr. González, Luis G., "La dominación inca...”, p. 325. 

1% Las deidades se manifestaban por medio de fuerzas naturales, como la aparición de 
los astros, el viento, las lluvias, los relámpagos, así como la aparición o desaparición de 
algunas plantas. Las leyes de la naturaleza eran la revelación del modo de existencia de la 
divinidad, es decir, eran una hierofanía o manifestación de lo sagrado, Cfr, Eliade, Mircea, 
El mito del eterno retorno, p. 73. También Eliade, Mircea, Mitos, sueños y misterios, pp. 146-149, 

15 Alden, Mason ]., Las antiguas culturas del Perú, p. 202. 

5 En algunas versiones de Cieza aparece como Halia Layne. Por su parte, Manuel 
Ballesteros señala que en el manuscrito original aparece la palabra como Antinilayme, y la 
denomina Halun Raimi; en Cieza de León, Pedro, El señorío de los Incas..., p. 107. A su vez 
Guamán Poma de Ayala la menciona como Chacra Yapiwy Quilla (mes de romper las tierras) 
en El primer crónica y buen gobierno, £.L, edición de John Y, Murta y Rolenda Adorno, Siglo XXI, 
México, 1980, p, 225, 

1% Cieza de León menciona que era cuando ya habían cogido sus maíces, papas, qui- 
hua, oca y las demás semillas que siembran; en El señorío de los Incas..., p. 107, Por su parte, 
Guamán Poma menciona que era cuando “aran y rompen las tierras para sembrar maíz 
hasta el mes de enero se da el servicio de la mita”; en El primer crónica y bien gobierno..., p. 
225. Véase también la misma obra, tomo c, Historia 16, Madrid, 1987, p. 1227. 

15 Cieza de León, Pedro, El señorío de los Incas... p. 107. 

1% Antonio de Herrera, citado por González, Luis G., “La dominación inca...”, p. 337. En 
general se sacrificaban llamas, palomas y cuyos; véase Cieza de León, Pedro, El señorío de los 
incas... p. 107, 

1% Poma de Ayala, Felipe Guamán, El primer crónica y buen gobierno, t. Lp. 225. 

15% Debía coincidir con la aparición de las “siete cabrillas” (los siete niños), las Pléyades. 
Trimborn, Hermann, “South Central America...”, p. 123. El término viene de los vocablos Inti 
(Sol) y Raymi (gran fiesta). Véase Murra, John Y., “Glosario-índice del quechua de Waman 
Puma”, pp. 1264 y 1282. 

1% En la actualidad estas fechas siguen siendo utilizadas para realizar rituales importan- 
tes, por ejemplo, los aymaras de Bolivia celebran una fiesta en honor a la Pachamama en 
Tiawanako los días 21 y 22 de junio [informante anónimo, inmediaciones de La Paz, Bolivia, 
2 de febrero de 2005); en las ruinas de Sacsayhuamán en el Cuzco, el día 24 de julio se sigue 
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rememorando el ritual (ahora como atracción turística), representando una pantomima 
sobre cómo era la fiesta. Cusco, Perú, Bravo Art Productions S.A., Arequipa, (S.A.]. Lo mismo 
ocurre en otras comunidades como Caraz, Perú, donde los días 24 y 31 de julio se realizan 
danzas y bailes incas. Alva Salinas, José, “Callejón de huaylas”, en Montañas mágicas del Perí, 
t, 2, Diario La República-Universidad de San Martín de Porres, Lima, 2002, pp. 13-21. 

158 Poma de Ayala, Felipe Guamán, Nueva crónica y buen gobierno, tomo €, p. 1241. 

15% der, t.[, p. 221. Los corchetes son de la edición. 

l* Ibídem. Los corchetes son de la edición, las itálicas son mías. 

18 Fernando de Avendaño menciona que era cuando se les helaba el maíz y se les per- 
dían las sementeras. En “Relación de las idolatrías de los indios. 1617”, en Duviols, Pierre, 
Procesos y visilas..., p. 716. 

1 Poma de Ayala, Felipe Guamán, Nueva Crónica y buen gobierno, tomo €, p.1221. 

1 El último sacrificio de niños registrado en Oruro, Bolivia, fue reportado por el Diario 
la Patria, el día 26 de junio de 1960, mencionando que niños de veinte meses de edad 
habían sido inmolados en una mina del distrito de Huanuni. Trimborn, Hermann, “South 
central America and the Andean civilizations”, en Walter Krickebere (ed.), Pre-Colombian 
American Religions, Holt, Rinehart and Winston, Londres, 1969, p.146. 

1 El cuyo o Conejillo de Indias (Cavía ischudió) y la llama (Lama glama) secomenzaron a 
domesticar desde el periodo Formativo en Cotos, región del Huanuco; véase Schobinger, 
Juan, Prehistoria de Suramérica, p. 256. 

1 Poma de Ayala, Felipe Guamán, El primer crómca y buen gofuerno, €. L, edición de Jhon Y. 
Murra y Rolenda Adorno, Siglo XXI, México, 1980, 


3. Contexto y evidencia del sacrificio 
infantil en Mesoamérica 


La región denominada Mesoamérica por Paul Kirchhoff abarcó una 
inmensa área geográfica que ocupa grandes extensiones del centro y sur 
del actual territorio mexicano, así como de una buena parte de 
Centroamérica. El término remite a la distribución de ciertos caracteres 
culturales comunes entre los diversos grupos que la poblaron, como la 
utilización de una vasta gama de técnicas agrícolas, cultivos de varieda- 
des de maíz, frijol, chile y calabaza, la preparación de alimentos, la edifi- 
cación de templos urbanos y de plataformas piramidales escalonadas, 
entre muchos otros. ' 

Dentro de este espacio, uno de los elementos culturales de mayor 
importancia y que fue común en casi todas las subregiones mesoamerica- 
nas fueron las concepciones religiosas del cosmos y su vida ritual, lo que 
se desprende de la gran diversidad de coincidencias de los aspectos fun- 
damentales de las mismas, sin menospreciar las diferencias locales y tem- 
porales.* El hecho de que el sacrificio humano constituya una de las carac- 
terísticas esenciales de la religión mesoamericana y de sus actividades 
rituales, dada su extensión dentro de distintos grupos, permite realizar 
esa aseveración. 

El sacrificio alcanzó grandes niveles en Mesoamérica, y su práctica se 
remonta desde por lo menos el periodo Formativo en el Altiplano central, 
y al Preclásico Medio en la costa del golfo de México (como se verá más 
adelante). Las evidencias de ese acto podrían buscarse en los diferentes 
hallazgos arqueológicos y los restos físicos encontrados en distintos con- 
textos que permiten hacer esta suposición. 

Ciertamente, la mayoría de las evidencias sobre el sacrificio en 
Mesoamérica proceden de la época posclásica, en la que va a aumentar 
drásticamente, quizás debido a los fuertes cambios sociopolíticos en los 
cuales el sacrificio tomaba otra connotación más próxima al control polí- 
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tico, posiblemente basada en una sustentación religiosa utilizada por el 
poder gubernamental para justificar las continuas conquistas,* además de 
las propias concepciones religiosas y sus aspectos relacionados con la 
concepción cíclica del universo? 

Con esto queda claro que la utilización de la cosmovisión por el apa- 
rato gubernamental se basaba en el manejo de la ideología como medio 
importante para justificar y legitimar el orden establecido, lo cual se hacía 
desde la utilización de las concepciones religiosas que organizaban y 
jerarquizaban a la sociedad, generando la creencia de que existía una 
armonía entre el cosmos y el orden social.” 

Dentro de este contexto, los sacrificios rituales fueron la manera activa 
de los conceptos religiosos, los cuales no se centraron exclusivamente en 
la inmolación de seres humanos, sino que también dentro de las occisio- 
nes rituales existieron más objetos que, al ser sacrificados, eran consagra- 
dos como ofrendas o dones a las deidades. Como ejemplo de ello se 
cuenta con el informe de fray Bartolomé de las Casas sobre lo que se 
inmolaba, quizás desde tiempos anteriores. 


Las cosas que sacrificaban eran todas las animadas y que tenían vida, y 
de las insensibles que carecían della, y de todas cuantas podían haber, 
sin sacar alguna. Sacrificaban animales, conviene a saber, leones, tigres, 
onzas, que son como gatos grandes, y otros que llamaban cojotles, que 
son entre lobo y raposo; venados, liebres, conejos y perrillos... aves de 
cuantas podían tomar, en especial codomices; culebras y lagartos y 
lagartijas: langostas y mariposas; rosas y flores, sahumerios de inciencio 
y cosas aromáticas; pero el más noble y alto sacrificio que estimaban y 
más dellos usado y ejercitado y continuado era el sacrificar hombres...* 


Concretamente sobre los sacrificios de niños y niñas, las escasas o 
nulas evidencias de su práctica no me permiten asegurar que la existen- 
cia de este ritual fuese general a toda Mesoamérica, sino que tan sólo se 
realizaba en algunas subregiones (costa, Altiplano y área maya). Aunque 
aún falta mucho por investigar, hay que reconocer que falta estudiar una 
gran cantidad de zonas arqueológicas, debido a la falta de recursos eco- 
nómicos para los proyectos arqueológicos en zonas que no representan 
un atractivo turístico de valor para las autoridades del país. Esperemos 
que en algún momento nuevos hallazgos arqueológicos y antropofísicos 
puedan en un futuro ampliar la información que se tiene al respecto.* 

Su origen se pierde en el tiempo, y todo parece indicar que la inmola- 
ción de infantes comenzó desde momentos muy tempranos, quizás 
desde tiempos precerámicos, como posiblemente lo demuestren los res- 
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tos de dos esqueletos infantiles (uno de cinco 5 de edad y otro de unos 
seis meses) hallados en la Cueva de Coxcatlán, Tehuacan, Puebla, corres- 
pondientes a la fase El Riego (entre 6500 y 5000 años a.C.), los cuales tal 
vez hayan sido decapitados, debido a que fueron encontrados con las 
cabezas intercambiadas, y uno de los casos (el de seis meses) presentó 
una rotura intencional de la región occipital, además de que ambos mues- 
tran evidencias de haber estado expuestos al fuego.” Se desconoce si se 
trató de una inmolación o si los restos tuvieron un tratamiento post mortem; 
sin embargo, es probable que se trate del primer vestigio sobre esta 
importante práctica ritual. 


La región del golfo de México 


Los españoles llegaron al actual territorio mexicano por las costas del 
golfo de México, y es precisamente en esta región donde encontraron las 
primeras pruebas del sacrificio humano, entre el que se incluía la inmola- 
ción de niños y de niñas. El primer reporte sobre este asunto fue el dic- 
tado por Hernán Cortés en su Primera Carta de Relación enviada a la reina 
doña Juana y al emperador Carlos Y, con fecha 10 de junio de 1519,'” en la 
que se narra lo siguiente: 


Y tienen otra cosa horrible y abominable y digna de ser punida, que 
hasta hoy no habíamos visto en ninguna parte, y es que todas las veces 
que alguna cosa quieren pedira sus ídolos, para que más aceptación 
tenga su petición, toman muchas niñas y niños y aun hombres y muje- 
res de más mayor edad, y en presencia de aquellos idolos los abren 
vivos por los pechos y les sacan el corazón y las entrañas, y queman las 
dichas entrañas y corazones delante de su ídolo, ofreciéndoles en sacri- 
ficio aquel humo.'' 


Esta misiva pedía a las majestades que intercedieran para que por 
medio de su real mandato se castigara a los enemigos de la fe que come- 
tiesen dichos actos.'? Por su parte, un año antes la expedición de Juan de 
Grijalva había desembarcado en la Isla de los Sacrificios en la costa de 
Veracruz, de lo cual Bernal Díaz del Castillo refirió: 


y hallamos una casa de adoratorio donde estaba un ídolo muy gran- 
de y feo, el cual se llamaba Tezatepuca, y estaban allí cuatro indios con 
mantas prietas y muy largas con capillas, como traen los dominicos o 
canónigos, o querían parecer a ellos, y aquellos eran sacerdotes del 
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aquel ídolo, y tenían sacrificados de aquel día dos muchachos,!? y abier- 


tos por los pechos, y los corazones y sangre ofrecidos a aquel maldito 
a 14 
ídolo. 


Ambos informes, a pesar de que corresponden al periodo Posclásico 
Tardío, demuestran que en la región se practicaba la inmolación de infan- 
tes, quizás por contacto o presencia de los mexicas;'* sin embargo, exis- 
ten evidencias de su práctica desde el Preclásico, de las que se hablará a 
continuación. 


Olmecas 


Muchos investigadores han llegado a creer que los olmecas practica- 
ron el sacrificio de niños, tomando para ello las diferentes esculturas de 
hombres cargando bebés (probablemente víctimas sacrificiales), como se 
observa en la cara lateral del Altar 5 de la Venta, en el que dos persona- 


A 


Sitios con evidencias físicas sobre el sacrificio me e 
San Lorenzo Tenochtitlán Otros sitios mencionados en el texto 


1 La Venta 
2 Las Limas 
3 Izapa 


. Gerro del Manatí 

. Chalcatzingo 
 Matilco 

. Zohapilco 

. Hatecomlla Tetelpan 
- Kaminaljuyú 

. Tikal 


Mapa 6. Sitios del Preclásico con evidencia de sacrificio infantil, basado en Serra 
Puche, Mari Carmen, “La etapa de centros ceremoniales”, en Leonardo López Luján y 
Linda Manzanilla ¡coord.j, Atlas histórico de Mesoamérica, Ediciones Larousse, México, 
1993, p. 59. 
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jes llevan en brazos a un bebé desnudo que llora, mientras que el otro 
personaje carga en sus brazos a un bebé jaguar;'” el Monumento 20 de 
San Lorenzo muestra un personaje que lleva a un niño,!” así como la del 
Señor de las Limas'* (véase Mapa 6). 

Ann Cyphers ha supuesto que ello se debe a que en la asunción al 
cargo de algún mandatario debió de haber ritos que incluían el consumo 
de ciertas especies, carne humana, y sacrificios de niños, siendo esto una 
representación de la futura inmolación del infante.'” 

Por otro lado, se debe de considerar que las distintas representacio- 
nes han sido asociadas con el culto al agua, encontrando cierta semblanza 
entre las representaciones del jaguar y el tardío Tláloc. Duverger, por 
ejemplo, menciona que “el elemento más fuerte para apuntalar el vínculo 
jaguar/Tláloc es la relación con el niño, y de modo más específico, con el 
bebé”,” con lo que quedaría explícita la importante relación de los niños 
con el agua. Más adelante dice: “El vínculo del simbolismo jaguar/bebé 
son precisamente las lágrimas”*' pues son éstas las que llaman a la lluvia, 
por lo tanto el bebé es la criatura más calificada para ser el intermediario 
entre los hombres y las deidades del agua.” 

Este simbolismo está ampliamente representado en la iconografía 
olmeca, en muchas esculturas que presentan bebés con bocas, colmillos 
y hasta garras de jaguar”? denominadas “baby face o jaguar baby-face”, que 
también son características de Tlatilco.** 

Según ello, se debe considerar que este felino ha sido relacionado con 
la deidad olmeca de la lluvia y la fertilidad, cuyas características iconográ- 
ficas pasarán a las posteriores representaciones de Tláloc.* Por otro lado, 
las evidencias de posibles sacrificios de niños en el área olmeca hacen 
plausible esta creencia, y es probable, tal como señaló Joralemon, que el 
inicio de la temporada de lluvias estuviera acompañado del sacrificio de 
infantes y niños pequeños.” 

Como evidencias físicas de ello se encuentran los hallazgos de huesos 
infantiles quemados, junto con otros de aves, entre los pisos rojo y amarri- 
llo del Monumento 14 de San Lorenzo Tenochtitlán, * así como la que qui- 
zás sea la mayor prueba de esta práctica, descubierta en 1988 en el Cerro 
Manatí. La anterior, a pesar de que ha sido ampliamente discutida, debido 
a que presenta bastantes problemas sobre la forma en que se produjo la 
recuperación de restos por parte de los arqueólogos Ponciano Ortiz y Ma. 
del Carmen Rodríguez,” nos presenta lo que acaso sea la mayor confirm a- 
ción hasta ahora sobre la inmolación ritual entre los olmecas. 

El Manatí se encuentra en la parte sur del estado de Veracnz, a unos 
10 kilómetros del centro ceremonial de San Lorenzo Tenochtitlán, y se 


$0 Alejandro Díaz Barriga Cuevas 


trata de un cerro rodeado de manantiales con una ocupación ritual 
(según los hallazgos arqueológicos) desde 1600 a 1200 a.C.” En este sitio 
se hallaron restos óseos de varios infantes recién nacidos, y posible- 
mente nonatos, los cuales fueron desmembrados o destazados y sus par- 
tes fueron dispersadas sobre las esculturas asociadas (de madera), y en 
algunos casos se los cubrió de hematina.*” Sin embareo, los restos aún no 
han sido examinados en su totalidad, y tan sólo se encontró un cráneo 
que presentaba una huella de corte en forma de U,* que no puede ser 
una prueba contundente del sacrificio debido a que se desconoce si 
tales huellas se produjeron durante el periodo próximo a la muerte del 
niño o si fueron realizadas post mortem. El hallazgo corresponde a la fase 
Mayacal, que es la última con una temporalidad de 1200 años a.C, y al 
parecer el ritual se presentó en un solo evento, quizás debido a una 
situación extraordinaria.** 

Aún falta analizar los restos infantiles en laboratorio; sin embargo, a 
pesar de la poca evidencia sobre huellas de corte u otras que permitan 
afirmar que se trató efectivamente de un sacrificio, se debe considerar 
que las características del sitio en cuestión permiten a los estudiosos 
suponer que se trató de un espacio sagrado asociado al culto del agua, 
atendiendo sobre todo a que se trata de un cerro rodeado de manantia- 
les, lo cual sería probablemente un antecedente del culto a los cerros 
saerados, asociados al agua, las nubes y los mantenimientos.” De igual 
forma, se encontraron instrumentos relacionados con el culto al agua, 
coma hachas, bastones y bolas de hule, material que posteriormente fue 
relacionado con las fiestas a los tlaloque,** por lo tanto, tal vez nos encon- 
tremos ante un sitio utilizado como centro religioso, y no es improbable 
que en él se realizaran sacrificios. 

Es probable que por medio del simbolismo encontrado en diversas 
estatuillas y monumentos como los descriptos al principio de este apar- 
tado se descubra la importancia ritual que tenían los niños dentro del 
pensamiento religioso olmeca. En este sentido no es de extrañar que los 
sacrificios de este sector social fuesen los predeterminados;* de ser así, 
y como se verá a continuación, la inmolación de infantes no fue introdu- 
cida por los mexicas en el siglo XV, como en algún momento supusiera 
Johanna Broda,* sino que sus características y su utilización comenzaron 
siglos antes. 
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Altiplano central durante el Preclásico 


Como se ha mencionado, existe la probabilidad de que la inmolación 
ritual de seres humanos tuviera sus inicios en Mesoamérica en épocas 
tempranas, como parece ser el caso de Chalcatzingo, en Morelos, así 
como los de Zohapilco, Tlatilco, y Tlatelcomilla en la cuenca de México. 

En cuanto al primer sitio, en el que se han hallado varios elementos 
con el estilo olmeca, se han recuperado los cuerpos de cinco niños y un 
bebé, probablemente víctimas sacrificadas, relacionados, según Ann 
Cyphers, con un plausible control del agua por parte de la dirigencia.” 

Ya en la cuenca de México, la arqueóloga Cristine Niederberger halló 
en Zohapilco, en medio de un montón de cenizas, osamentas de niños y 
adultos asociadas a recipientes de cerámica e instrumentos de piedra, y 
encontró que un maxilar de un infante presentaba marcas de un instru- 
mento cortante, con lo cual dedujo la posibilidad de que hubiera habido 
antropofagia.* 

Este hallazgo pertenece a la fase llamada Manantial (1000-3800 a.C.), 
que corresponde a un crecimiento demográfico máximo en esta pobla- 
ción, ubicada a pie de monte junto a la orilla del antiguo lago de Chalco.” 

Esta pequeña evidencia, que quizás no corresponda a un acto ritual 
elaborado, podría representar un temprano sacrificio infantil, posible- 
mente relacionado con antropofagia económica, sin embargo, dada la 
gran abundancia de recursos alimenticios de la cuenca de México” es 
sumamente improbable que se les haya inmolado con una finalidad “gas- 
tronómica”. 

Por otro lado, no existe ninguna relación con algún contexto religioso y, 
de hecho, los elementos de cerámica y de piedra podrían estar deno- 
tando que se tratara de un basurero, dado que no hay evidencias de 
ofrendas ni de ningún elemento que permita hacer más suposiciones al 
respecto. 

La siguiente evidencia con que se cuenta procede del entierro 106 de 
Tlatilco, donde, según reporta González Torres,*' fueron hallados restos 
de niños que habían sido desmembrados vivos y con vestigios de haber 
sido asesinados a golpes.” Esta autora menciona la probabilidad de que 
los que hubiesen fallecido por muerte violenta podrían haber tenido un 
tratamiento especial post mortem, como el descuartizamiento. * 

En Tlatelcomilla, Tetelpan (Distrito Federal), la arqueóloga Rosa Reyna 
recuperó una serie de restos óseos que presentan características probable- 
mente relacionadas con el sacrificio La muestra ósea corresponde al 
periodo Preclásico Tardío y está conformada por un total de 18 individuos, 
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de entre los cuales 7 eran infantes, (uno de 0 a 3 años; dos de 4 a 6 años y 
tres de 7 a 12 años)" En ellos se encuentran huellas de corte y casi todos 
los huesos craneales parecen haber sido expuestos al fuego, además de 
presentar fracturas intencionales, que indican un aparente interés de expo- 
ner la médula ósea;* asimismo, algunos de los huesos largos tenían los bor- 
des pulidos, posiblemente debido al roce de esos fragmentos al ser hervi- 
dos y meneados en una olla de barro.” Esto demuestra que fueron someti- 
dos a la antropofagia ritual, muy similar a lo propuesto en el caso de la 
muestra procedente de Zohapilco, lo que revela que el sacrificio y la poste- 
rior ingestión de las víctimas era una práctica común, mas no se debe que- 
rer interpretar esto último como la finalidad de la inmolación. En este punto 
discrepo con Pijoan y Mansilla, quienes sostienen que en ese periodo lo 
importante, como base del ritual, era el acto del canibalismo,” basándose 
para ello en que los huesos fueron hallados en depósitos de desechos,” a 
diferencia de lugares consagrados; sin embargo, por mi parte me parece 
que el consumo de las víctimas inmoladas tenía un motivo de comunión con 


lo sagrado, y la antropofagia era un resultado directo del acto en sí.” 
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Mapa 7. Sitios del Clásico, Epiclásico y Posclásico Temprano en el 
Altiplano central con evidencias de sacrificios infantiles. Basado en 
Ayala Falcón, Maricela, "El nacimiento de la escritura”, en Leonardo 
López Lujan y Linda Manzanilla ¡coords.|, Allas histérico de 
Mesoamérica, Ediciones Larousse, México, 1993, p. 71. 
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Altiplano central durante el Clásico. Teotihuacan 


En este importante sitio del Altiplano central mesoamericano (véase 
Mapa 7) se han encontrado diversas evidencias relacionadas con rituales 
sacrificiales, de entre las que sobresalen las que se han querido interpre- 
tar como inmolaciones infantiles a partir de la gran cantidad de restos físi- 
cos hallados dentro de contextos religiosos; sin embargo, como se verá 
adelante, no en todos los casos se trató de infantes sacrificados. 

Las evidencias antropofísicas permiten suponer que existió en el lugar 
una alta mortandad infantil, que llegó incluso a ser un factor determi- 
nante, dado que aproximadamente un 60% de los niños que nacían falle- 
cían antes de llegar a los cinco años de edad.” En un estudio sobre 129 
esqueletos hallados en el conjunto habitacional Tlajinga se determinó 
que 28 de los restos correspondían a neonatos y 52 a bebés que no 
habían llegado a los dos meses de vida.*' También en las excavaciones en 
la Ventilla B se halló una serie de entierros que incluían un 20 por ciento 
de restos de neonatos, que Serrano Sánchez interpreta como una mortan- 
dad prenatal influida por el uso del aborto con fines rituales.** 

Atendiendo a lo mencionado por este investigador, se debe conside- 
rar que si bien la utilización de plantas y diversos medios abortivos era 
conocida en la época prehispánica,” la utilización de estos métodos esta- 
rían relacionada, al igual que el infanticidio, a causas relativas a la super- 
vivencia económica de la familia, a diferentes aspectos sociales y a la pre- 
existencia de otros niños en el grupo, lo que implicaría graves problemas 
en la manutención de éstos dentro de grupos parentales de escasos 
recursos y, aunque no se descarte del todo, no parece que la práctica de 
esta acción haya sido (si es que ocurrió) un acto ritual. 

Por otro lado, la alta mortandad infantil en el sitio explicaría la presen- 
cia de los restos hallados, quizás debida a que la ciudad haya tenido que 
enfrentar serios problemas de abastecimiento, sobre todo si atendemos 
a que el sitio se encontraba densamente poblado y la sobreexplotación 
de los recursos naturales pudo haber traído como consecuencia la erosión 
de las tierras; de hecho, una de las hipótesis sobre el abandono de 
Teotihuacan atañe directamente a la escasez de alimentos.** Como resul- 
tado de ello, debieron de presentarse enfermedades producidas por la 
desnutrición, que dejaban una serie de secuelas negativas dentro de la 
población, como la incapacidad física para el trabajo, una baja en los nive- 
les de fecundidad y un aumento drástico en la mortandad.** 

Ante estos hechos, la muerte prematura de infantes, tanto in utero como 
recién nacidos, podría haber sido causada por la presencia de anemia en 


$4 Alejandro Díaz Barriga Cuevas 


las futuras madres, como resultado de la deficiencia de hierro, ya sea por 
falta en el consumo o por problemas de asimilación de ese elemento,” lo 
que provocaría que el embarazo no llegara a buen termino.” 

Como prueba de esto se debe mencionar que en algunos de los restos 
recuperados se ha podido observar la presencia de lesiones físicas que 
denotan los problemas nutricionales mencionados, como la criba orbita- 
ria"* y espongio hiperostosis,”” ambas halladas en diversos restos, siendo 
la última de ellas una enfermedad que se puede iniciar desde momentos 
previos al nacimiento.” 

Por ello se infiere que la gran cantidad de restos óseos de infantes pro- 
cede de un alto desarrollo de desnutrición y la consecuente alza de la 
mortandad infantil, más allá de una utilización del aborto con fines ritua- 
les, lo que parece un poco fuera de lugar. Es más plausible que a los niños 
fallecidos por causas naturales se los hubiese enterrado en un lugar 
sagrado,” como son ahora nuestros actuales cementerios. En este 
aspecto concuerdo con Cid Bazies y Torres Sanders al afirmar que, dadas 
las altas cantidades de hallazgos, es improbable que en la ciudad se 
inmolara al 30% de la población” (60% según Escalante).”” 

Otro aspecto de importancia que debe ser considerado para intentar 
explicar la presencia de esos restos es la posibilidad de un control o auto- 
rregulación reproductiva, practicada para contrarrestar el crecimiento 
demográfico del sitio,** lo que apoyaría la teoría del aborto ritual; sin 
embargo, considero que eso no ocurría, toda vez que el aumento pobla- 
cional también acarrearía una necesidad de incrementar la mano de obra, 
sobre todo si existía una alta mortandad infantil, por lo que es probable 
que se impulsara ideológicamente la procreación ** 

En cuanto a otras evidencias recabadas en los trabajos arqueológicos, 
se debe mencionar que dentro de la 37* zona militar se localizaron dos 
tipos de entierros infantiles, los primeros situados en patios y los segun- 
dos asociados a altares domésticos.” De los primeros se debe resaltar el 
hecho de que en una de las concentraciones se hallaron catorce individuos 
de 4,5 a 10 meses acompañados por restos de adultos desmembrados.*” 

Otro entierro con extraña significación es el de un niño recién nacido 
que fue hallado en la Ventilla; lo singular de este caso es que junto a él 
fueron colocadas un par de manos de adulto, las cuales, dada la posición 
anatómica de los huesos, fueron puestas ahí cuando aún tenían músculo, 
por lo que se trata de manos cortadas a una persona viva, probablemente 
la madre, que fue enterrada en otro sitio.* 

En cuanto a los restos asociados a contextos de altares, se encontraron 
algunos de ellos con huellas de corte, dato altamente clarificador sobre la 
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inmolación ritual de los infantes, debido a que ”...se produjeron huellas 
profundas, tal vez con la intención de provocar hemorragias para sacrali- 
zar el espacio”, como un sacrificio de fundación. 

Batres halló en 1906 dieciséis niños de aproximadamente 6 años de 
edad, uno en cada ángulo de los cuatro cuerpos de la pirámide del Sol, 
todos ellos sentados de cuclillas y mirando hacia el rumbo que marca 
cada uno.” Su posición quizás refleje que fueron inmolados en algún 
momento en que se edificó una nueva etapa constructiva y para sacralizar 
el lugar.” 

Hasta aquí se han descripto las evidencias físicas del sacrificio de 
niños en Teotihuacan, donde hallamos que la mayoría de los casos o evi- 
dencias quizás no correspondían a una práctica ritual; sin embargo, por 
algunos de los datos presentados se puede inferir que se acostumbraba 
inmolar infantes como acompañantes de algún personaje, y como medio 
de conmemoración constructiva; además no se puede negar del todo la 
posibilidad de que también hayan sido inmolados por medio de rituales 
más complejos, en honor a las deidades, posiblemente a las del agua, 
considerando que la misma disposición arquitectónica del lugar hace 
suponer que Teotihuacan era un gran centro ceremonial, demostrado 
ampliamente en la disposición de las construcciones en cuanto al paisaje 
sagrado, consagrado posiblemente al culto de los cerros y el agua. Cabe 
resaltar que la ciudad se hallaba construida encima de diversas cuevas y 
manantiales, y la disposición simétrica de las pirámides del Sol y de la 
Luna con las montañas sagradas, entre las que sobresale el Cerro Gordo,” 
confirman tal presunción.” 

De igual forma se debe mencionar que en el lugar se encuentran varios 
elementos iconográficos que demuestran el culto a la fertilidad y al agua, se 
retoma la imagen del jaguar relacionado con lo anterior, y es el sitio donde 
comienzan a perfilarse los rasgos de lo que después sería la deidad del 
agua Tláloc.** Particularmente en los murales del Palacio de Tepantitla se 
ha creído reconocer elementos que remiten a la posterior idea que tenían 
los nahuas del Tlalocan” (paraíso terrenal donde había muchos regocijas y 
abundancía de alimentos),** debido a la presencia de varios seres (posible- 
mente niños) que juegan, descansan, corren, danzan y se bañan en las 
aguas, acompañados de animales como mariposas, y donde hay una gran 
variedad de plantas. Nos encontramos entonces con lo que quizás fue el 
inicio de una tradición glífica encaminada al culto y la cual posteriormente 
sería retomada por otros grupos como los nahuas del Posclásico. 

En vista de lo mencionado hasta aquí, me parece probable que exis- 
tieran inmolaciones rituales de infantes relacionadas con las deidades del 
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agua, además de los sacrificios de conmemoración y de acompañamiento 
evidenciados en los entierros aludidos. 


Altiplano central durante el Epiclásico. 
Xochitécatl-Cacaxtla 


En Xochitécatl (véase Mapa 7), durante su segunda ocupación, que ha 
sido señalada entre 550-950 d.C., correspondiente al periodo Epiclásico, 
se han hallado en los rellenos de la plataforma y de las escaleras de 
acceso a la Pirámide de las Flores treinta y dos entierros, muchos de ellos 
de individuos jóvenes e infantiles, la mayoría femeninos,” de entre los 
cuales por lo menos dos contenían huellas evidentes de sacrificio, ya que 
en ambos casos fueron decapitados y tenían las manos cortadas. ”* 

Estos últimos se encuentran asociados a ofrendas consistentes en 
navajas prismáticas de obsidiana con retoque, puntas de proyectil, 
pequeños cuchillos, figurillas femeninas en las que se muestran mujeres 
en diferentes actitudes, así como elementos acuáticos como caracoles y 
placas de piedra verde.” Todos estos elementos han llevado a que se 
consideren sacrificios humanos dedicados a las montañas que circundan 
el lugar, sobre todo el volcán Malinche, con el que tiene cierta relación la 
orientación de la Pirámide de las Flores.*” 

Mari Carmen Serra asocia el lugar con un centro de culto femenino, a 
partir de la gran cantidad de figurillas femeninas y restos de mujeres 
sacrificadas, y llega a proponer que quizá se tratara de un lugar donde se 
realizaba el sacrificio de la diosa Xochiquétzal; sin embargo, la ausencia 
de más datos impide realizar un análisis más profundo, salvo deducir que 
seguramente se trataba de sacrificios ofrendados a la fertilidad de la tie- 
rra y a los cerros, pues de hecho el sitio está rodeado por un paisaje ritual 
de importancia, contenido por la sierra Nevada, donde se encuentra el 
cerro Tláloc, el Popocatépetl y el Iztacihuatl, así como el ya mencionado 
cerro de la Malinche. Y cercano a las laderas del sitio se hallan las cuen- 
cas de los ríos Atoyac y Zahuapan,*' con lo que la sacralidad del lugar 
queda evidenciada, ya que fue construido en un sitio considerado 
sagrado. 

Por su lado, en Cacaxtla, en el mural de la batalla, se ha creído identi- 
ficar un glifo que posiblemente sea la representación de un niño inmo- 
lado, representado encima del escudo del guerrero 40 en el muro oeste 
del edificio A (véanse figuras 4, 5 y 6). Janet Berlo supone que se trata de 
una representación de un hombre rojo decapitado, que tiene el abdomen 
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Fig. 4. Guerrero 40 en el muro Oeste del 
edificio A de Cacaxtla. Fotografía tomada 
por el autor en mayo de 2007. 
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abierto mediante la escisión del 
corazón y que quizás se trata del 
antropónimo del personaje.* Por 
otro lado, dadas las dimensiones, 
es probable de que se trate de un 
infante, y de ser así sería una 
prueba glífica que corroboraría el 
sacrificio de niños en el lugar. 

A pesar de que esta autora rea- 
lizó un dibujo de este alifo en el 
que detalla brazos y piernas, éstos 
no se aprecian con claridad en el 
original. En la figura 5 se encuentra 
un dibujo de referencia sobre el 
objeto, el cual parece representar 
una forma humana decapitada a la 
que se le ha extraído el corazón 
(compárese, por ejemplo, con la 
figura 9. Detalle inferior de la 
Estela 11 de Piedras Negras, en la 
Resión maya, en la cual se repre- 
sentó a un infante inmolado por 
medio de la extracción del cora- 
zón). A pesar de ello, existen incon- 


sistencias que ponen en entredicho la suposición de que se trate de una 
figura humana sacrificada, debido a que a lo largo del mural se encuen- 
tran diversos glifos cuya significación se ignora, los cuales representan 


Extracción 


Fig. 5. Dibujo de referencia. Silueta del 
glifo asociado al escudo del guerrero 40. 


Fig. 6. Detalle del glifo asociado al escudo 
del guerrero 40. 
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ideas abstractas; por ejemplo, 
véase en la figura 7, en la que se 
encuentra el guerrero 36, y de 


s dd ) cuya boca parece surgir un elifo 
Ei? -, . 202%] interpretado por Berlo como 
e | “Winged or feathered eye”,* qui- 
ño: a AA zás a manera de voluta. El caso 
» A A | particular de este elemento es 


que se asemeja a otros hallados 
en la Pirámide de la Serpiente 
Emplumada de Xochicalco, los 
murales de Techinantitla y el 
topónimo de Atlixco, Puebla.** 

Es curioso señalar que la dis- 
posición de ese elemento es igual 
a la del glifo representado sobre 
el escudo del guerrero 40 y cer- 
Fig. 7. Guerrero 36, Mural Este del edificio E200 a la boca de éste. La misma 
B con el glifo “Winged eye" encima del disposición se encuentra en otros 
escudo. Fotografía tomada por el autoren  C4a505S, COMO el que se muestra en 
mayo de 2007. la figura 8, en la que se presenta 

nuevamente un glifo con la forma 

de una voluta inversa y fauces, 
denominado por Berlo “Flint-nose Tlaloc Mounth”,* en una disposición 
similar a los anteriores, y del que sale una forma irregular de color roja, el 
mismo tono del denominado hombre rojo decapitado de la figura 4. 

Atendiendo a lo anterior, me parece que por lo general lo que se 
representó, en una disposición directa con la boca y el escudo de los gue- 
rreros, fueron elementos simbólicos, más allá de una recreación realista, 
y por lo tanto puede que no se trate de un hombre o niño inmolado, aun- 
que a simple vista lo parezca. Por otro lado, en el mismo mural se encuen- 
tran imágenes como cabezas humanas o huesos y demás, sumamente 
detallados, y la diferencia es que por lo general se hallan colocados al 
nivel de las piernas entre los personajes. 

Sobreeste último punto, otro aspecto que me gustaría señalar es que 
las re presentaciones realizadas por los artistas de Cacaxtla son suma- 
mente realistas, pues alcanzaron un gran desarrollo en la representación 
de cuerpos humanos, animales y otros elementos, por lo cual me parece 
sumamente dudosa la interpretación de que se trate propiamente de un 
ser humano inmolado. Tampoco se trata de un antropónimo, debido a 
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que en el corpus de alifos proce- 
dentes del sitio se ha encontrado 
que la forma de representar los 
nombrns de los personajes fue 
por medio de sus glifos calendá- 
ricos, como en el caso del lla- 
mado 3 Venado (fig. 7). Por todo 
esto, y dado que en el mural hay 
varios tipos de glifos similares 
flotando entre los guerre ros, pro- 
pondría la hipótesis de que se 
trata de atributos o insignias de 
los personajes. 

Para finalizar este apartado, 
sólo me resta mencionar que 
mientras no se logre interpretar 
adecuadamente el glifo en cues- A PE, VETA 
tión, la única evidencia real del Figura 8. Guerrero 3 "3 Venado”. Mural 
sacrificio de niños en ambos Este del edificio B. Con el glifo “boca de 
sitios es la hallada en la Pirámide  Tláloc", según Berlo. Fotografía tomada 
de las Flores, donde los infantes por el autor en mayo de 2007. 
fueron inmolados en honor a los 
cenos circundantes, y posible- 
mente como medio de conmemo- 
ración de una nueva etapa cons- 
tructiva. 


Altiplano central durante el Posclásico Temprano. 
Tula 


Durante la elaboración del presente capítulo, el arqueólogo Luis 
Gamboa Cabezas dio a conocer el hallazgo de los restos de sesenta y 
nueve individuos, entre los cuales se destacan veintitrés niños y una niña 
de entre 5 y 15 años de edad, presuntamente sacrificados en las cercanías 
de la zona arqueológica de Tula, todo ello acompañado de figurillas dedi- 
cadas a Tláloc.* 

Según los primeros estudios realizados por la antropóloga física 
Atenea González, al parecer los niños fueron degollados, demostrando 
así la posibilidad de que hayan sido inmolados. De ser corroborado, este 
dato ayudará a comprender y ampliará el conocimiento que se tiene 
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sobre el manejo de la historia mítica de los mexicas, sobre todo en lo que 
se refiere a la propia explicación que tenía ese grupo acerca del origen de 
la inmolación ritual de infantes. 

Este importante hallazgo permite suponer una continuidad de esa 
práctica en lo que se refiere al Altiplano central, y hace suponer que en 
otros sitios de la región también se acostumbraría inmolar infantes a las 
deidades de la lluvia; sin embargo, es indispensable que nuevos descu- 
brimientos arqueológicos confirmen tal aseveración. 


Región maya durante el Preclásico 


Por mucho tiempo se sostuvo la idea de que los mayas habían sido 
pacíficos en comparación con los grupos del Altiplano central, y en ocasio- 
nes se llegó a concluir que la inmolación ritual entre ellos había sido 
escasa o nula.*” Sin embargo, a partir de los descubrimientos de los gran- 
des centros urbanos como Tikal y el Mirador, la ciudad fortificada de 
Becán, así como los murales de Bonampak y posteriormente de Mul- 
Chic,” además de las investigaciones realizadas en el Cenote Sagrado de 
Chichén Itzá”! y el descubrimiento de la Estela 11 de Piedras Negras (fig. 
9), se desmantelaron las concepciones que se tenían sobre el sacrificio 
maya. 

Las evidencias del sacrificio humano en la región proceden desde el 
Formativo, como es el caso de la Estela 21 de Izapa en la Costa del 
Soconusco, en la frontera de Guatemala, en la cual se representa a un 
decapitado, posiblemente un jugador de pelota derrotado.” 

En lo que se refiere a la inmolación infantil, los vestigios y las fuentes 
documentales de la región me permiten suponer que, a diferencia de lo 
que ocurría en otras partes, para los mayas la infancia tenía un alto grado 
de importancia y por ello la inmolación ritual de niños y niñas parece 
haber sido una práctica común, pues éstos constituían las víctimas por 
excelencia. 

Gracias a testimonios hallados en las fuentes coloniales, se sabe que 
este sacrificio fue denominado Cimchic, “sacrificio de niños”, o cin chi ich, 
traducido por Roys como “matar a los pequeños” o “matar aves”, y es 
muy probable que ese vocablo tuviera un origen remoto, aunque es difí- 
cil saberlo. 

Lo anterior nos revela que el mismo hecho de tener un nombre espe- 
cífico para esta práctica se debió probablemente a la importancia que 
tuvo este acto, el cual, como se verá a lo largo de este apartado y los 
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siguientes, fue desarrollándose y diversificándose, tanto en su forma 
como en las variadas circunstancias en las que se practicaba. 

En cuanto a las evidencias físicas procedentes del Preclásico Tardío, se 
cuenta con las recuperadas en la tumba 2 E-111-3 de Kaminaljuyú, donde 
se hallaron los restos de dos niños y un joven adulto como acompañantes 
de un alto varón de la elite,” y también en otras tumbas de la fase 
Esperanza que incluían en su mayoría niños y adolescentes.” Así como el 
entierro 167, de la Acrópolis norte de Tikal, donde fue hallado un niño 
menor de 4 años como acompañante.” 


Región maya durante el Clásico 


El período del que se cuenta con una mayor cantidad de evidencias 
físicas sobre el sacrificio humano en esta región es la época clásica, que 
corresponde al alto desarrollo de las metrópolis mayas (véase mapa 8) y 
a un perfeccionamiento de los rituales litúrgicos. Atendiendo a esto, 
varios investigadores han buscado darle una explicación al acto en sí, 
como Linda Échele, quien sostuvo que la causa de ese ritual (en su mayo- 
ría realizado por medio de la decapitación y en menor medida por la 
extracción del corazón) era la justificación del derecho del individuo a 
gobernar.” 

Por su parte, Arthur Demarest, retomando los trabajos de Schele, 
Robicsek y Hales (1984), sostuvo que dicho sacrificio había tenido como 
finalidad la justificación individual, lo cual continuaría durante el Periodo 
Posclásico, pero elevado a un plano de 
competencia política y regional. * 

Durante este periodo, el sacrificio infan- 
til se vio incrementado tanto en cantidad 
como en forma, lo que ha quedado eviden- 
ciado gracias a los grandes descubrimien- 
tos arqueológicos consistentes tanto en las 
representaciones de estelas y vasos como 
en entierros. 

A este respecto, en la Estela 11 de Pie- 
dras Negras (figura 9) se ha creído recono- 
cer la figura de un niño sacrificado,'% ade- 
más se cuenta con un vaso polícromo pro- 
bablemente procedente de este sitio, en 


Fig. 9. Detalle inferior de la 
Estela 11 de Piedras Negras, 


Es según Linda Schele, Imagen 
el que se observa a dos niños que van a tomada de http-/research. famsi. 
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ser sacrificados.” David Stuart, a partir  org/schele_list. php. 
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Mapa 8. Sitios de la región maya con evidencia de sacrificio de infan- 
tes. Á Sitios con evidencias físicas. A Otros sitios mencionados en el 
texto. Mapa basado en Juárez Cossio, Daniel, "El Clásico en el área 
maya", en Leonardo López Luján y Linda Manzanilla, Atlas histórico de 
Mesoamérica, Ediciones Larousse, México, 1993, p. 101. 


de estas evidencias, ha llegado a creer que se mataban más niños que 
adultos, y en un artículo de difusión menciona que “los sacrificados casi 
siempre parecen niños”,'*” y aunque concuerdo con este autor, se debe 
reconocer que las muestras físicas indican que también se inmolaba a 
muchos individuos adultos, tanto hombres como mujeres, además de 
varios adolescentes.!” Cabe resaltar que en Piedras Negras, en la sepul- 
tura 5 correspondiente al Clásico Ta rdío, fueron recuperados los restos 
de un adulto acompañado de dos niños de entre 7 y 10 años de edad.'” 
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Son precisamente este tipo de evidencias las que arrojan mayor infor- 
mación sobre su muerte ritual, y al parecer se podría suponer que en esa 
temporalidad, en la mayoría de los casos se los mataba como acompañan- 
tes fúnebres de grandes personajes, o como medio de conmemoración de 
nuevas construcciones o etapas constructivas, y es posible que entonces 
-hasta el periodo Posclásico, quizás por una influencia del Altiplano cen- 
tral— el objetivo de la inmolación fuera tener un medio de comunión con 
las deidades. Como se verá adelante, no parece que esto haya sido algo 
generalizado, y propongo que en el Clásico no todos los infantes que fue- 
ron inmolados fueron muertos con una finalidad política, sino que tam- 
bién en menor medida se los sacrificaba con fines religiosos. 

Otros hallazgos proceden de distintos lugares y temporalidades dentro 
del Clásico, por ejemplo en la Estructura L3 del Caracol, en el actual Belice, 
en la escalinata final se halló una cripta que contenía los restos de dos 
adultos de 35 años y de un infante de 7 a 9 años de edad en el momento 
de su muerte; todos ellos habían sido desarticulados, y es posible que 
hayan sido desmembrados después de estar desencamados,'”* lo cual no 
es una evidencia de sacrificio, sin embargo, por la localización de la cripta 
debajo de la escalinata (similar a los hallazgos de otras regiones, como el 
caso de Xochitécatl ya mencionado) me parece podría ser interpretado 
como un posible sacrificio de conmemoración, al igual que el desente- 
rrado en una ofrenda del edificio 6 D-1 de Mundo Perdido, Tikal, donde se 
encontró un individuo de la primera infancia, localizado entre dos vasijas, 
cuyos restos presentaran huellas de haber sido expuestos al fuego.'” 

Por otro lado, existen evidencias de infantes inmolados con otras fina- 
lidades, debido a que se los ha hallado en contextos diferentes, dentro 
de depósitos'” que asemejan a las ofrendas excavadas en el Templo 
Mayor de Tenochtitlán, '% como es el caso de los restos de niños que se 
han encontrado en Nabaj dentro de rellenos o debajo del piso de las pla- 
zas, frente a estructuras.'” Lo mismo ocurría en Tikal, donde se recupera- 
ron restos de niños en siete depósitos de fundación. !''* Y en Toniná, den- 
tro del depósito IV-1, se hallaron tres niños de 3 años;''' estos hallazgos 
pueden denotar el sacrificio en honor a alguna deidad, práctica que se 
ampliará en el Posclásico. 

La costumbre de acompañar a los altos personajes con víctimas infan- 
tiles es atestiguada en diversos sitios, como el Caracol, donde dentro de 
la Estructura 4P46 se hallaron ocho entierros, de los cuales cuatro corres- 
pondían a infantes (articulados y desarticulados),y uno de ellos ha sido 
estimado de una edad de entre 5 y ó años.''* También en las escalinatas 
de la Estructura Pó64, en un entierro que contaba con la presencia de los 
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restos de un hombre mayor de 50 años de edad, se encontraron dos 
niños, uno de 6 años y el otro menor de 2.''* 

De igual forma, en Calakmul había un niño como acompañante del 
gobernante Garra de Jaguar en la subestructura IB.!''* Y en la gran ciudad 
de Tikal (desde el Preclásico Tardío y el Clásico Temprano), en el entierro 
167 fue hallado un infante menor de 4 años en compañía de dos adul- 
tos,!''" en la tumba 48 fueron encontrados dos niños acompañando a un 
personaje, y en la tumba 10 aparecieron nueve niños de entre 7 y 14 años 
de edad, depositados debajo y alrededor del cuerpo de un hombre de 
edad avanzada;''” en este entierro también se inmolaron varias aves, 
moluscos de agua dulce, un cocodrilo y cinco tortugas, todo ello acompa- 
ñado con numerosas conchas marinas y cuentas de jade, dato interesante 
si atendemos el simbolismo acuático de toda la ofrenda, y me permitiría 
especular que probablemente se tratase de la tumba de un sacerdote, sin 
embargo no hay artefactos que permitan afirmar esta idea. 

A pesar de ello, se debe considerar que en otros contextos se acos- 
tumbraba inmolar a los infantes junto a algunos animales anfibios ofren- 
dados a las deidades de la lluvia,''* lo que nos mostraría un aspecto acuá- 
tico importante a tener en cuenta en esa tumba. 

La costumbre de inmolar seres humanos como acompañamiento al 
parecer fue una práctica extendida, y en su mayoría se prefería a los infan- 
tes o adolescentes. Se debe prestar atención a los restos de seis de estos 
últimos, entre los que había por lo menos una mujer, todos posiblemente 
de origen noble, según la deformación craneal y las huellas de incrusta- 
ciones dentarias.''* hallados en la entrada de la cámara mortuoria de 
Pacal en el Templo de las Inscripciones en Palenque.!''* En esta misma 
ciudad, en las excavaciones realizadas en el año 1994 por los integrantes 
del Proyecto Arqueológico Palenque-INAH, fue hallado un recinto funera- 
rio dentro de la estructura XIII, colindante con el Templo de las 
Inscripciones, donde yacían los restos de una dignataria (denominada “la 
Reina Roja”) acompañada de dos personas,'* correspondientes estas 
últimas a un infante, probablemente masculino y de edad de 9 años, 
quien posiblemente había sido ejecutado mediante 9 decapitación,!'” y 
la otra se trataba de una mujer joven.!”* 

Como se ha visto hasta aquí, el sacrificio por acompañamiento fue sin 
duda una de las prácticas acostumbradas por los grupos mayas de la época 
clásica (véase la Tabla 11), y sabemos por datos posteriores que esto conti- 
nuaría hasta tiempos de la conquista. Al respecto, fray Bartolomé de las 
Casas registró que a los señores principales se los enterraba acompañados 
por esclavos de ambos sexos, con la finalidad de servirles. !* 
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Todo parece indicar que el motivo por el que se los inmolaba variaba, 
y en su mayoría indicaría una mayor cantidad de sacrificios para conme- 
morar el ascenso al trono de un nuevo dignatario, como conmemoración 
de una nueva etapa constructiva o fundación de un nuevo templo, y com- 
pañía fúnebre. 


Tabla 11 
Distribución de infantes asociados a entierros y depósilos de la región maya*?* 


Edades 
0a4 | 5915 


Clásico Temprano, Clásico Tardío ¡EA E 


Estructura L3 Clásico Tardío 
Estructura 4P46 
Estructura P64 
Nebaj 
Montículo 1, tumba | Clásico Temprano, Clásico Tardío 


Periodo 


Sitio y localización de la tumba 


Caledonía 
Tumba en la Estructura A-1 


Caracol 


Clásico Tardío 


Clásico Tardío 


m 
E -|- > 


Montículo 2, tumba | Clásico Temprano, Clásico Tardío 


Montículo 2, tumba II 

Montículo 2, tumba (A 
Montículo 2, tumba (Y 
Montículo 2, tumba VIII Clásico Temprano 


Clásico Temprano 


Clásico Temprano 


Clásico Tardío 


Kaminaljuyú 


Montículo E-)1)-3 Preclásico Tardío 


Montículo A, tumba Í Clásico Temprano 


Montículo A, tumba ll Clásico Temprano 


Montículo A, tumba III 
Montículo A, tumba Y 
Montículo 8, tumba | 


Clásico Temprano 


Clásico Temprano 


Clásico Temprano 
Montículo B, tumba Il Clásico Temprano 
Montículo B, tumba lll 
Montículo 8, tumba (Y 


Montículo B, tumba Y 


Clásico Temprano 
Clásico Temprano 
Clásico Temprano 
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Periodo 


Entierro 5, Acrópolis 

Entierro 13, estructura 0-13 Clásico Tardío 
Tikal 

Entierro 167, Acrópolis norte Preclásico Tardío 


Entierro 10, Acrópolis norte Clásico Temprano 


Entierro 48, Acrópolis norte Clásico Temprano 


Mundo Perdido, 6-D-1 Clásico Temprano 


Tzicuay 


Tumba en el Montículo 7 Clásico Temprano, Clásico Tardío, 
Posclásico Temprano 


Zaculeu 


Tumba en la estructura 1 Clásico Temprano, Clásico Tardío 


Estructura 13, tumba 5 Clásico Tardío 


Estructura 1, tumba 2 Posclásico 1 


Estructura 11, tumba 1 Posclásico Temprano y Tardío DA A 
2 


Estructura 13, tumba 22 Posclásico Temprano y Tardío 


Toniná 


Depósito IV-1 Clásico 


Subestructura (18 Clásico 1 


Región maya durante el Posclásico 


Para la época del Posclásico el sacrificio humano en la región maya 
continuó diversificándose, pero en cierta forma se redujo (como se verá 
más adelante). Sin embargo, es el periodo con el que se cuenta con mayor 
documentación. Fray Diego de Landa registró varias descripciones de las 
inmolaciones rituales llevadas a cabo en la región de Yucatán, cuyo 
método consistía en pintar el cuerpo de la víctima de color azul (así tam- 
bién se pintaban todos los objetos asociados al ritual con la finalidad de 
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consagrar lo que estaría cercano a los dioses),'“ posteriormente se la 


recostaba sobre un altar de piedra con los brazos y las piernas sujetados 
por cuatro chacs.'** A continuación el nacom les abría el pecho con un cuchi- 
llo de pedernal y les sacaba el corazón. Finalmente el cuerpo de la víc- 
tima era arrojado desde lo alto de la pirámide, hasta llegar al sacerdote, 
quien lo desollaba y danzaba con la piel. El cuerpo era distribuido entre 
los espectadores, quienes realizaban un acto de comunión al devorar sus 
restos.'* En otras ocasiones a la víctima la desnudaban, le untaban el 
cuerpo de azul y era atada a un poste entre un grupo de danzantes arma- 
dos con arcos y flechas, quienes a la señal del sacerdote le disparaban.!”” 

Sobre las referencias arqueológicas, éstas son de diversa índole, sobre 
todo en el caso de la ciudad de Chichén Itzá, donde se han hallado varios 
elementos asociados a un contexto de inmolación ritual, como los mura- 
les del Templo de los Jaguares y del Templo de los Guerreros, en los que 
se representa el sacrificio por medio de la extracción del corazón.!” 
Asimismo, las investigaciones en el Cenote Sagrado han arrojado a la luz 
varios restos humanos que denotan el sacrificio realizado en el lugar,'*' lo 
que desmiente la falsa creencia de que las víctimas eran doncellas, y aun- 
que si bien fray Diego de Landa!” y Diego Sarmiento de Figueroa!” refie- 
ren este tipo de sacrificio para la época prehispánica, existen otras fuen- 
tes documentales que demuestran que dichos restos tenían también una 
procedencia de los primeros años de la colonía.!”' 

Los sacrificios infantiles durante este periodo al parecer se encamina- 
ron a las deidades del agua, y si bien es probable que ya durante tiem- 
pos anteriores se los inmolara con esta finalidad, los datos de esta época 
permiten suponer un aumento de rituales encaminados a las deidades, 
en contrapartida a los holocaustos en honor a los gobernantes. Ello qui- 
zás se deba a una influencia procedente del Altiplano central en algunas 
ciudades como Chichen-Itzá.'* 

Par otro lado, se debe señalar que en comparación con las evidencias 
presentadas en el apartado anterior, durante el Posclásico al parecer 
hubo una disminución general de la inmolación de seres humanos, en 
detrimento de las sacrificios de animales, A este respecto Nájera señala 
lo siguiente: 


En este momento histórico la sustitución del sacrificio de hombres por 
víctimas animales, en especial perros, era un acontecimiento frecuente: 
parecería que en algunos grupos, como el yucateco, las victimas humanas 
tendían a desaparecer, por eso se ha dicho que el sacrificio de los seres 
humanos jamás alcanzó un profundo arraigo en los pueblos hayenses.!?* 


98 Alejandro Díaz Barriga Cuevas 


A pesar de lo dicho, a los niños y niñas se los mataba de maneta ritual, 
con las finalidades antes mencionadas, en tiempos específicos, y sobre 
todo durante momentos de gran necesidad, cuando se presentaban con- 
diciones que afectaban a toda la comunidad o a su dirigente. Se los inmo- 
laba por medio de la extracción del corazón,!?” lo cual se puede corrobo- 
rar con los informes coloniales que, a pesar de ser tardíos, pueden refle- 
jar quizás una continuidad desde la época clásica.'”* 

Todo parece indicar que en el caso de los mayas, al igual que en otras 
civilizaciones mesoamericanas, los niños eran considerados un “regalo 
divino”, especialmente de la diosa Ixchel, patrona de los partos.!'* En 
efecto, para ellos ningún acontecimiento tenía mayor significado que el 
nacimiento de un hijo: “Tanto era el deseo de tener hijos, que ninguna 
cosa que les mandaban los médicos... les parecía dificultosa”.'* 

Cuando nacía el infante, se realizaban grandes fiestas y ceremonias, 
según Román y Zamora también se realizaban estas celebraciones cuando 
la criatura estaba para destetar, en el momento en que ya andaba a gatas, 
al comenzar a hablar, y cuando le cortaban el cabello por vez primera.'” 

En general los datos en las fuentes parecen indicar el gran afecto que 
sentían los padres por sus hijos, y aunque ciertamente se darán informes 
sobre padres que los donaban para el sacrificio, sobre todo en tiempos 
de gran escasez, parece que esto no constituyó una práctica común. Al 
respecto Landa menciona lo siguiente: 


por alguna tribulación o necesidad les manclaba el sacerdote o chila- 
nes sacrificar personas, y para esto contribuian todos para que se com- 
prasen esclavos o por devoción daban a sus hijitos, los cuales eran muy 
regalados hasta el día y fiesta de sus personas, y muy guardados (para) 
que no se huyesen o ensuciasen de algún pecado carnal...!* 


Es posible que los niños inmolados fueran comprados!” o secuestra- 
dos de otras comunidades y, aunque no hay pruebas para afirmarlo, tal 
vez el caso de que los niños y muchachos inmolados en la región de 
Sotuta entre 1597 y 1562 en su mayoría hayan sido secuestrados para 
dicho fin'* podría dar una idea de lo que fue; sin embargo, se debe aten- 
der a que el sacrificio en dicha época fue hecho a escondidas y sus carac- 
terísticas corresponden a otra realidad social. 

En cuanto al lugar donde eran inmolados, además de los templos con- 
sagrados como lugares transicionales entre los diferentes planos cósmi- 
cos, en los cuales el techo simbolizaba el cielo, las cuatro paredes los 
rumbos del universo y la base el inframundo,'* durante este periodo se 
escogieron otros sitios importantes dentro de la concepción que tenían 


Contexto y evidencia del sacrificio infantil en Mesoamérica 99 


del espacio sagrado, tomando lugar predominante las cuevas y algunas 
montañas de Guatemala y Chiapas.'* 

En este cosmos sagrado también tomaron importancia los lagos y las 
lagunas, como los de Amatitlán y el de Atitlán,'” pero sin duda son los 
cenotes, en especial el ubicado en Chichén Itzá, los que ocuparon un sitio 
especial dentro de la cosmovisión del grupo, pues allí era en donde 
vivían las deidades del agua o bacaboob, quienes eran a su vez los cuatro 
cargadores del cielo en conjunto con la Ceiba Sagrada.'* Para los mayas 
de Yucatán, estas deidades habitaban en cñun caan !*” y la entrada a ese 
lugar debió de haber sido por cuevas con manantiales de agua o por los 
distintos cenotes de la península. A este respecto Landa menciona: 


En este pozo (el cenote de Chichén Itzá) han tenido y tenían entonces, 
costumbre de echar hombres vivos en sacrificio a los dioses, en tiempos 
de seca, y pensaban que no morían aunque no los veían nunca más!”* 
(...] creyendo que salían al tercer día aunque nunca más parecían.!”' 


En el Cenote Sagrado de Chichén Itzá se hallaron veinticuatro restos de 
niños entre los dieciocho meses y los 12 años de edad,'”? además fueron 
recuperados trece esqueletos de hombres adultos y trece de mujeres. '”? 

En los testimonios del proceso de Sotuta y Homun se puede ver que 
las víctimas arrojadas a los cenotes podían ser lanzadas vivas,'** como 
menciona Landa,'*? o con mayor probabilidad primero se les sacaba el 
corazón. A este respecto Thompson menciona que a pesar de la poca fac- 
tibilidad de sobrevivir a una caída de 18 metros, era probable que se los 
arrojase atados ya que “una víctima que hubiera estado manoteando en 
el agua durante varias horas no hubiera realzado en nada la dignidad del 
rito”; '%* sin embargo, si se reconsidera que los mayas practicaban juegos 
presactificiales o torturas previas a la inmolación con la finalidad de des- 
gastar ritualmente la energía de las víctimas, existe la posibilidad de que 
se los arrojase vivos.!*” Por otro lado, se sabe que en algunas ocasiones 
se los echaba con motivos de adivinación, y posteriormente se los sacaba, 
pues se tenía la creencia de que bajaban a dialogar con las deidades. '* 
Al respecto López Medel menciona que se sujetaba a una joven con una 
larga cuerda y se la sumergía varias veces hasta ahogarla.!* 

En general, el sacrificio de niños durante este periodo al parecer tenía 
como propósito fortalecer a las divinidades para que mandaran lluvias 
adecuadas y obtener las cosechas necesarias, el logro de un buen año, 
además de sanar las enfermedades o impedir las plazas.' Esto nos 
muestra que el rito en sí estaba encaminado a la restauración de las fuer- 
zas telúricas y contribuía a promover la fertilidad del suelo, pero se debe 
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hacer hincapié en que el sacrificio no tenía únicamente una finalidad 
ritual, sino que también era de gran importancia su papel sociopolítico. 

A pesar de que no existen referencias respecto de si eran inmolados o 
no durante momentos establecidos dentro de festividades calendariza- 
das, es probable que a similitud de otros grupos del Posclásico, como los 
mexicas, también hubiese habido rituales inscriptos en las fiestas, sobre 
todo si atendemos a la existencia de una unidad religiosa mesocameri- 
cana, como fue postulado por López Austin,'*' lo cual se observa, por 
ejemplo, en las amplias similitudes que compartían los nahuas y los 
mayas, principalmente en las creencias sobre el orden del universo, el 
cual era manejado por fuerzas sobrenaturales, y el hombre era el encar- 
gado de mantener la continuidad del mismo a través de los sacrificios; es 
muy probable que la inmolación ritual de infantes estuviera enmarcada 
dentro de un ciclo de festividades de carácter agrícola insertas en el 
calendario ritual. 

A pesar de ello, a partir de las fuentes y evidencias presentadas sólo 
se puede concluir que se los inmolaba en momentos en los que la comu- 
nidad o su gobernante se encontraban en peligro, debido a alteraciones 
climáticas o a la presencia de enfermedades. 


Región maya durante la época colonial 


Ya se ha mencionado que durante los primeros momentos de la colo- 
nia en la región se continuaron realizando algunos sacrificios, que en la 
mayoría de los casos incluían como víctimas a niños y niñas, así como a 
adolescentes. Los datos con que se cuenta, además de los presentados 
sobre Sotuta, pueden ampliar de manera significativa el modo en que se 
practicaban las inmolaciones, considerando que éstas podrían ser una 
continuidad de los rituales prehispánicos. El presente apartado sólo 
incorpora a manera de ejemplos algunos de los vestigios encontrados 
durante la presente investigación. 

En los procesos de Sotuta se describen poco más de cincuenta ritua- 
les de sacrificio, en los que fueron inmoladas entre 167 y 169!* víctimas, 
en su mayoría niños, los que fueron muertos mediante la extracción de 
corazón, También hay otros informes sobre esta continuidad ritual, por 
ejemplo, Remesal refiere sobre los lacandones: 


y que los dichos infieles vinieron de noche a dar sobre el dicho pue- 
blo, y mataron y cautivaron mucha gente, y que de los niños sacrificaron 
sobre altares, y les sacaron los corazones, y con la sangre untaron las 
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imágenes que estaban en la iglesia, y que al pie de la cruz sacrificaron 
otros.!** 


Otro ejemplo lo encontramos cuando se habla que los españoles, tras 
perseguir a los lacandones el 15 de abril de 1586, *...hallaron a un niño de 
cinco años sacrificado, el pecho abierto al través, los pies quemados y el 
brazo izquierdo desde la muñeca al codo descarnado y sólo el hueso...”!* 

En general se podría concluir que se continúo practicando el sacrificio 
humano en la región durante un largo periodo,'” y gracias a estos datos 
se pueden rellenar huecos en la información que se tiene, toda vez que a 
pesar de tratarse de un tiempo posterior, y una realidad distinta, por 
ejemplo se sabe que en algunos casos los mismos hijos de los añ 
kines, cuya educación fue conducida al ejercicio de sus rituales, eran los 
encargados de realizar el ritual, por lo que se puede inferir que muchos 
elementos presentes en los sacrificios eran de origen prehispánico (véase 
Anexo III). 


La inmolación infantil en Mesoamérica 


Se ha presentado una serie de contextos y evidencias de la inmola- 
ción infantil en Mesoamérica, que no pretende mostrar todos los datos 
existentes, pero sí dar un panorama completo de la extensión en espa- 
cio y tiempo de tal práctica. En general, y a manera de conclusión de este 
capítulo, el sacrificio de infantes en Mesoamérica fue una práctica común 
y extendida dentro de diferentes grupos, y se han encontrado diversas 
justificaciones para este acto, ya que eran inmolados como acompañan- 
tes de personajes importantes o como conmemoración de etapas cons- 
tructivas, Esto fue realizado en su mayoría durante el periodo Clásico 
Mesoamericano, y es probable que continuara durante el Posclásico; sin 
embarg, dada la información presentada, y con base en los datos apor- 
tados por las fuentes coloniales, es de suponer que durante el momento 
previo al contacto el sacrificio de infantes fue tomando un significado 
diferente, asociado a una ideología religiosa y encaminado a la satisfac- 
ción de las deidades agrícolas. 

Esto debe considerarse como una continuación de una práctica que se 
remonta a la época Preclásica (por ejemplo, desde el Cerro del Manatí), 
pero sin duda se fue incrementando, y se fueron perdiendo o reduciendo 
los sacrificios de acompañamiento, en detrimento de los asociados a 
aspectos atmosféricos. 
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Para la época del Posclásico, las occisiones rituales de infantes van a 
diseminarse en varios sitios, sobre todo en las metrópolis del Altiplano 
central, y en los lugares con presencia nahua, como ocurrió en el caso 
narrado al comienzo de este capítulo, en la Isla de los Sacrificios en 
Veracruz. !” 
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1% Me inclino a pensar que se refería a adolescentes aunque, como se verá, el término 
“muchacho” fue utilizado sin distinción de edad. 

Díaz del Castillo, Bernal, Historia verdadera de la conquista de la Nueva España, t. 1, ed. de 
Miguel León Portilla, Madrid, España, 2003, cap. XIV, pp. 96-97, 

1" Existía una fuerte presencia de prácticas religiosas procedentes del Altiplano central 
a la llegada de los europeos. Wilkerson, S. Jefrey, “In search of the Mountain of Foam: 
Human sacrifice in Eastern Mesoamerica”, en Elizabeth H. Boone (ed.), Rilial Human Sacrifice 
in Mesoamerica. A conference al Diembarton Oaks, October 13% and 14%, 1979, Dumbarton Oaks 
Research Library and Collection, Washington D.C., 1984, p. 102. 

!* Duverger, Christian, Mesoamérica, arte y antropología, Conaculta-Lancdlucci, París, 2000, p. 144. 

7 Cyphers, Ann, “From stone to symbols, Olmec art in social context at San Lorenzo 
Tenochtitlan”, en David €, Grove y Rosemary A. Joyce (eds), Social Patterns im Pre-Classic 
Mesoamerica, Dumbarton Oaks Research Library, Washington, D.C., 1999, p. 164, 

1% Campbell, Joseph, Mask of the Spirit, Image and Melaphor in Mesoamerica, California State 
University, 1990, p. 19, y González Torres, Yolotl, El sacrificio humano entre los mexicas, 2% ed., 
FCE, México, 1985, p. 63. También se ha supuesto que se trata de dar un origen totémico a 
un niño: Proskouriakoff, Tatiana, "Olmec and Maya art”, en Elizabeth P. Benson, Dierbarton 
Oaks Conference on the Olmec, Dumbarton Oaks Research Library, Washington D.C., 1968, p. 
121, mientras que Coe postula que se trata de algo que va más allá del totemismo, en 
“Olmec Jaguar and Olmec Kings”, en Elizabeth P. Benson (ed.), The Cult of the Feline, a confe- 
rence in te pre-colombian iconograpfiy, October 31st. and November 1st., Dumbarton Oaks 
Research library, Washington D.C., 1968, p. 14. 

'* Cyphers, Ann, “La vida en los orígenes de la civilización mesoamericana. Los olmecas 
de San Lorenzo”, en Pablo Escalante Gonzalbo (coord.), Historia de la vida colidiana en México, 
t. |, Mesoamérica y los ámbilos indígenas de la Nueva España, Colmex, FCE, México, 2006, p. 34. 

* Duverger, Christian, Mesoamérica, arte y antropología, p. 141. Véase también Campbell, 
Joseph, Mask of tfie Spirit... pp. 18-20. 

Y bídem. 

2 Ibídem, 

* Coe, Michael D., “Olmec Jaguar and Olmec Kings", en Elizabeth P. Benson (ed.), The 
call of lhe feline, a conference in the pre-colombian iconography, October 315. and November (si, 
Dumbarton Oaks Research library, Washington D.C., 1972, p. 3. 

4 Furst, Meter T., "The olmec were-jaguar motif in the light of ethnography reality”, en 
Elizabeth P. Benson, Dambarton Oaks Conference on the Olmec, Dumbarton Oaks Research 
Library, Washington D.C., 1968, p. 149, 

5 Ídem, p. 144. 

% Joralemon, Peter David, “A study of olmec iconography", en Studies in Pre-colombian Art 
and Archeology, Dumbarton Oaks Research Library and Collection, Washington, DC., 1971, p. 
95. 

+7 Cyphers, Ann, "From Stone to symbols...”, p 162. 

* Comunicación personal de la arqueóloga Xochitl del Alba León Estrada, noviembre 
de 2006. 

2% Ortiz €., Ponciano y María del Carmen Rodríguez, “Olmec ritual behavior at El Manatí: 
A sacred space", en David €. Grove y Rosematy A. Joyce [eds.), Social Patterns in Pre-Classic 
Mesoamérica, Dumbarton Oaks Research Library, Washington, D.C., 1999, pp. 225 y 228, 
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3 Ortiz C., Ponciano, María del Carmen Rodríguez M. y Alfredo Delgado, Las investigacio- 
nes arqueológicas en el Cerro Sagrado Manalí, Universidad Vercruzana-1NAH, 1997, p. 128. 

Ibídem. 

*% Ibídem. Hay evidencias de actividad tectónica emanada de las montañas de los 
Tuxtlas, la cual pudo haber tenido repercusión en la región debido a cenizas y alteraciones 
ecológicas; véase Cyphers, Ann, "Crecimiento y desarrollo de San Lorenzo”, en Ann 
Cyphers (coord), Población, subsistencia y medio ambiente en San Lorenzo Tenochtitlán, JA UNAM, 
México, 1997, p. 231. 

5 Cfr. Broda, Johanna, “Cosmovisión y observación...”, pp. 461-500. Ann Cyphers men- 
ciona el cerro Mixe y el cerro Manatí como lugares sagrados olmecas, ambos cercanos a San 
Lorenzo Tenochtitlán. En “Crecimiento y desarrollo de San Lorenzo...”, p. 192. 

* Véase Sahagún, Bernardino de (fray). Historia general de las cosas de la Nueva España, €. 1, 
edición Alfredo López Austin, Conaculta Cien, México, 2000, libro [, cap. XXI, p. 108; libro IL, 
cap. XI, p. 158; cap. XXVI, p. 210, 

3% Al respecto puede consultarse Follensbee, Billie, “The child and the childlike in the 
Olmec art and archaeology”, en Tracy Arden y Scott R. Hutson, The Social Experience of Chilhlhool 
in Ancient Mesoamerica, University Press of Colorado, Canadá, 2006, pp. 249-280. 

$ Broda, Johanna, "Las fiestas aztecas de los dioses de la lluvia: una reconstrucción 
según las fuentes del siglo XVI", en Revista Española de Antropología Americana, vol. 6, 
Universidad Complutense, Madrid, 1971, p. 325. 

Y Cyphetrs, Ann, “From stone to symbols...", pp. 164-165, 

34 Niederberger, Cristine, Zohapilco. Cinco milenios de ocupación humana en un sitio 
lacustre de la cuenca de México, Serie científica, N” 30, INAH, México, 1987, p. 282, 

% Serra Puche, Mari Carmen, Los recursos lacustres de la cuenca de México durante el 
formativo, lA UNAM, México, 1988, p. 104. 

10 ídem. 

4 Gonzáles Torres cita una comunicación personal del profesor Arturo Romano, sin 
mencionar mes ni año. González Torres, Yolotl, El sacrificio humano entre los mexicas, p. 63. 

* Ídem, pp. 62-63. 

B Ibídem. 

*% Pijoan A., Carmen María y Josefina Mansilla L., “Evidencia de sacrificio humano, modi- 
ficación ósea y canibalismo en el México prehispánico”, en Elsa Malvido (coord.), El cuerpo 
fuenano y sielralamiento mortuorio, Colección Científica, INAH, Centro de Estudios Mexicanos y 
Centroamericanos, México, 1997, pp. 194-195. 

5 ídem, p. 201. 

18 Ibídem. A esto se lo ha denominado Pol Polisfi. 

% Utilizo el término de las autoras para teferitse al acto de ingerir carne humana, pero 
resalto el hecho de que canibalismo es una deformación de «ariba, que significaba “valeroso”, 
y es la autodenominación de los habitantes de las islas del Catibe, deformada por los colo- 
nizadores españoles. Por sus implicaciones despectivas, me parece adecuado el término 
“antropofagia”, cuyo origen etimológico viene del griego y significa “comer came humana". 
Veáse Adoum, Jorge Enrique, “La lengua y el libro”, en La lengua española y los medios de comu- 
nicación, €. 1, SEP Instituto Cervantes y Siglo XXI Editores, 1998, p. 206. 

% Pijoan A., Carmen María y Josefina Mansilla L., "Evidencia de sacrificio humano..., p. 209. 

% Cfr. Duverger, Christian, La flor letal. Economía del sacrificio azteca, FCE, 1993, p. 184, 

** Escalante Gonzalbo, Pablo, "La vida urbana en el periodo Clásico mesoamericano. 
Teotihuacan hacia el año 600 d.C.”, en Pablo Escalante (coord.|, Historia de la vida cotidiana en 
México, t. 1, Mesoamérica y los ámbitos indigenas de la Nueva España, Colmex.FCE, México, 2005, p. 34. 
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Ibídem. 

“ Se debe señalar que se los halló asociados a altares. Serrano Sánchez Carlos y Zaid 
Lagunas, “Sistemas de enterramiento y notas sobre el material osteológico de la Ventilla, 
Teotihuacan, México”, en Anales del Miseo Nacional, época 7, t.1V, INAH, México, 1975, pp. 134- 
135, Cabe resaltar el hecho de que en todos estos casos los entierros estuvieron acompa- 
ñados por ofrendas relativas al agua, como caracoles, conchas marinas y cuentas de piedra 
verde, Cid Beziez y Liliana Torres Sanders, "El sacrificio infantil, su contexto y evidencia”, 
en Rosa Ma, Ramos R. y Ma, Eugenia Peña R. (eds.), Estudios de antropología biológica, vol. VIIL 
NA UNAM, México, 1997, p. 84. 

%% Al respecto puede consultarse Quezada, Noemí, “Métodos anticonceptivos y aborti- 
vos tradicionales”, en Anales de Antropología, vol. XII, NA UNAM, México, 1975, pp. 223-242. Por 
otro lado se debe mencionar que existe la posibilidad de que también se conocieran méto- 
dos como la cesárea, lo que se deduce de algunas figurillas del estado de Guerrero que 
parecen mostrar mujeres que han recibido ese tratamiento; véase Vareas G., Luis Alberto y 
Eduardo Matos, “El embarazo y el parto en el México prehispánico”, en Anales de Antropología, 
vol, X, A UNAM, México, 1973, p. 304, 

% Véase Millón, René, “Extensión y población de la ciudad de Teotihuacán en sus dife- 
rentes periodos: un cálculo provisional”, en mesa redonda de la Sociedad Mexicana de 
Antropología, Sociedad Mexicana de Antropología, México, 1966, pp. 57-78. 

%5 Cfr. Márquez Morfín, Lourdes y Ma. Teresa Jaén, "Una propuesta metodológica para el 
estudio de la salud y la nutrición de poblaciones antiguas”, en Rosa Ma. Ramos y Ma. 
Eugenia Peña (eds), Estudios de antropología biológica, vol. VI, [A UNAM, México, 1997, p, 52, 
Las evidencias de estrés fisiológico en Tlajinga 33 demuestran que las infecciones y la des- 
nutrición eran comunes, aunque no de maneta crónica. Mansilla Lory, Josefina, “Estudios de 
marcadores de estrés en la población prehispánica de México", en Sergio López led.). La 
antropología física en México. Estudios sobre la población antigita y contemporánea, lA UNAM, México, 
1996, p. 143. Cabe resaltar que la aparición de estas manifestaciones físicas corresponde 
cronológicamente a la etapa final del periodo teotihuacano. Véase Jaén Esquivel, Ma. 
Teresa, “La paleopatología en el México prehispánico”, en Sergio López, Catlos Serrano 
Sánchez y Lourdes Márquez Morfín [eds.), La antropología física en México. Estudios sobre la pobla- 
ción antigua y contemporánea, JA UNAM, México, 1996, p. 120. 

% Márquez Morfín, Lourdes y Ma. Teresa Jaén, “Una propuesta...”, p. 54. 

% Existen evidencias de una reducción en el crecimiento terminal fetal, lo cual podría 
ser la explicación de la pérdida de una gran proporción de recién nacidos. Márquez Morfín, 
Lourdes y Magali Civera, “Perfiles paleodemográficos de algunas poblaciones prehispáni- 
cas mesoamericanas”, en Sergio López, Carlos Serrano Sánchez y Lourdes Márquez Morfín 
(eds.), La antropología física en México. Estudios sobre la población antigua y contemporánea, [A UNAM, 
México, 1996, p. 158. 

% Lesión en las órbitas oculares. Román Berrelleza, Juan Alberto, Sacrificio de niños en el 
Templo Mayor, Colección Divulgación, INAH, México, 1990, p. 86. 

% Consistente en un adelgazamiento y, en casos extremos, en la destrucción de la tabla 
externa de la bóveda craneana. Roman Berrelleza, op. cil., p. 86. También se la ha asociado 
con el raquitismo, o escorbuto, y con deficiencias de las vitaminas C y D; véase Jaén 
Esquivel, Ma. Teresa y Carlos Serrano Sánchez, “Osteopatología”, en Javier Romero Molina 
(cootd.), Antropología física. Época prehispánica, INAH, México, 1974, p. 167. 

%% Estas lesiones han sido halladas en varios sitios, como Tlatilco, Cholula, Tlatelolco, la 
Cueva de Cecilia, Sonora, en la Isla del Ídolo, Veracruz, entre otros. Jaén Esquivel, Ma. 
Teresa y Catlos Serrano Sánchez, op. cil., p. 167, Llama la atención que también en Cholula, 
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correspondiendo al periodo Posclásico, la mortandad infantil fue la segunda causa más alta, 
hallándose similitudes con el caso presentado, encontrándose con que el 36,78% de entie- 
rros para la fase Cholulteca M (1325-1500 d.C.) son de infantes. Debe señalarse que en el 
sitio también han sido halladas evidencias de sacrificio de niños. Cfr. Serrano Sánchez, 
Carlos, “Los antiguos habitantes de Cholula: salud y enfermedad”, en Nolas mesoamericanas. 
Memorias del Primer Simposio de Cholula, Universidad de las Américas, México, 1989, pp. 19-27, 
y Serrano Sánchez, Carlos et. al., Enterramientos humanos en la zona arqueológica de Cholula, Puebla, 
Colección Científica, INAH, México, 1976. 

*! Es probable que el aborto natural se considerara provocado por la ira de las deida- 
des, lo que está registrado en el caso de los mexicas; véase Quezada, Noemí, “Métodos 
anticonceptivos y abortivos tradicionales”, pp. 230-231, con lo que su entierro en lugares 
sagrados tendría un aspecto de expiación. 

* Cid Bezies y Liliana Torres Sanders, “El sacrificio infantil, su contexto y evidencia”, p. 
92, 

% Escalante Gonzalbo, Historia de la vida cotidiana en México, en Rosa Ma. Ramos R. y Ma. 
Eugenia Peña R. (eds.), Estiedios de antropología biológica, vol. VII, NA UNAM, México, 1997, p. Ód. 

$% René Millón calculó un mínimo de 85.000 habitantes durante su máximo apogeo; 
“Extensión y población de Teotihuacan en sus varios periodos”, en Miguel León Portilla 
(comp.), De Teotihuacan a los aztecas, 2? ed., IIH UNAM, México, 1972, p. 83, Posteriormente pro- 
puso las cifras de 150,000 y 200,000 habitantes, citado en Escalante Gonzalbo, op. cit., p. 44. 

*% Lo anterior lo propuso López Austin con relación a los mexicas, y me parece que se 
puede aplicar también a este caso en concreto; véase Cuerpo tuemano e ideología, t. 1, 3% ed., NA 
UNAM, México, 1996, pp. 352-353. 

% Cid Bezies y Liliana Tortes Sanders, op. cit.. pp. 86-87. 

“ídem, p.87. 

“4 Entierro 25, Serrano Sánchez Catlos y Zaid Lagunas, “Sistemas de enterramiento y 
notas sobre el material osteológico de la Ventilla...”, pp. 119-120. Entre los mayas, en 
Uaxactún y otros sitios, han sido hallados entierros de niños acompañados de falanges, 
supuestamente pertenecientes a la madre; tal costumbre expresaría que ella de algún 
modo acompañaba a su hijo. De la Garza, Mercedes, “Ideas nahuas y mayas sobte la 
muerte”, en Elsa Malvido, Gregoty Pereita y Vera Tiesler [coords.), El cuerpo humano y su tra- 
tamiento mortuorio, Colección Científica, INAH-Centro Francés de Estudios Mexicanos y 
Centroamericanos, México, 1997, p. 20. Se debe mencionar que el entierro de órganos ais- 
lados se ha registrado para varios sitios, como Tula, Cholula, Monte Albán, Tlatilco y 
Chupícuaro. Véase Romano Pacheco, Arturo, “Restos óseos humanos precerámicos de 
México”, p. 79, 

“% Cid Bezies y Liliana Torres Sanders, op. cif., p. 94. 

79 Citado en Cid Bezies y Liliana Torres Sanders, op. cil., p. 83. 

7 Se han encontrado otras evidencias de hombres inmolados dentro de diferentes eta- 
pas constructivas de la pirámide de Quetzalcóatl, lo cual al parecer era común en 
Teotihuacan. Véase Cabrera Castro, Rubén et, al., “El proyecto Templo Quetzalcóatl y la 
práctica a gran escala del sacrificio humano”, en Amalia Cardos de Méndez (coord.), La época 
clásica: nuevos hallazgos, nuevas ideas, INAH-MNA, 1990, pp. 123-146. 

7 Véase Paztory, Esther, “El mundo natural como metáfora cívica en Teotihuacan”, en 
Richard E Towsand (ed.). La antigua América. El arte de los parajes sagrados, The Art Institute of 
Chicago-Grupo Azabache, México, 1993, pp. 137-138, 

13 Pueden consultarse vatios artículos sobre la disposición arquitectónica del sitio con 
referencia a la geografía sagrada; véase por ejemplo la interesante propuesta de Tichy, 
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Franz, “Los cerros sagrados en la cuenca de México en el sistema de ordenamiento del 
espacio y de la planeación de los poblados. ¿El sistema ceque de los Andes en 
Mesoamérica?”, en Broda, Johanna (ed.), Arquecastronomía y ernoastronontía en Mesoamérica, MA 
UNAM, México, 1991, pp. 447-459. 

% Las asociaciones con este culto y la inmolación ritual también se pueden observar 
con la evidencia que arroja el entierro 65 de la Ventilla, correspondiente a un adolescente 
que fue hallado sin cráneo y sin las vértebras cervicales, con una ofrenda que incluía dos 
figurillas con las características de Tláloc. Serrano Sánchez, Carlos y Zaid Lagunas, 
"Sistemas de enterramiento...”, p. 120, 

* El primero en identificarlo como Tlalocan fue Alfonso Caso, citado en Villagra Caleti, 
Agustín, “Teotihuacan. Sus pinturas murales”, en Axales del Museo Nacional, época 6, t. Y, INAH, 
México, 1952, p. 67. Véase también López Austin, Alfredo, Tamoachan y Tlalocan, pp. 226-229. 

* Sahagún, Bernardino de (fray), Historia general de las cosas de la Nueva España, t. [, Libro [IL 
Apéndice p. 330, 

7 Serra Puche, Mari Carmen, Xochitécall, Gobierno del Estado de Tlaxcala, México, 1998, p. 71. 

* Serra Puche, Mari Carmen, “The Concept of Feminine Places in Mesoamerica: The 
Case of Xochitécatl, Tlaxcala, Mexico", en Cecelia F Klein (ed.), Gender in Pre-Hispanic America, 
Dumbarton Oaks Research Library and Collection, Washington, D.C., 2001, p. 270, 

* Serra Puche, Mari Carmen, Xochilécatl, pp. 72 

dem, p. 129 

31 Serra Puche, Mari Carmen, "The Concept of Feminine Places...”, p. 256. 

2 Berlo, Janet Catherine, “Early writing in Central Mexico: In Tlilli, In Tlapani before 
A.D. 1000”, en Richard A. Diehl, y Janet C. Berlo (eds.), Mesvamerica Afler the Decline of 
Teotihuacán, A.D. 700-900, Dumbarton Oaks Research Library and Collection, Washington 
D.C., 1989, p. 29, 

$ Ídem, p.26 

5“ Ibídem. Véase también el caso del glifo denominado como "glifo de sangre”. 

* Ibídem. 

* Véase Rodríguez, Ana Mónica, “Tula se inscribirá en la tradición prehispánica de sacri- 
ficat niños”, en La Jornada, Cultura 2%, México D.E, sábado 21 de abtil de 2007 también [S.A.] 
Diario Milenio, en http /www.milenio.convindex.php2007/04/16/59850/ [fecha de consulta, 16 
de abril de 2007). 

* Sánchez, Leticia, "Revela hallazgo desprotección en la zona arqueológica de Tula”, en 
Milenio, Hidalgo, 17 de abril de 2007 

$ Véase capítulo cuatro. 

$ Demarest, Arthur, “Overview: Mesoamerican Human Sacrifice in Evolutionary 
Perspective”, en Elizabeth H. Boone (ed.), Ritual Human Sacrifice in Mesoamerica. A conference at 
Dumbarton Oaks, October 13% and 14%, 1979, Dumbarton Oaks Research Library and Collection, 
Washington D.C., 1984, p. 229. Aún en 1979, Jacques Soustelle, a partir de la poca informa- 
ción representada en el arte maya sobre la inmolación ritual durante el periodo clásico 
maya. llega a cuestionar la extensión del mismo. Soustelle, Jacques, “Ritual Human Sactifice 
in Mesoamérica: An introduction”, en Elizabeth H. Boone [ed.), Ritual Hunan Sacrifice in 
Mesoamerica.... p. 2. 

** En ambos sitios se localizan murales donde las escenas de guerra y matanza ocupan 
un lugar central, así como las del sacrificio, por ejemplo el Muro 4 del cuarto 2 de Bonampak 
o el muro este del edificio A de Mul-Chic, donde se aprecia a un cacique principal acotn- 
pañado de sacerdotes sacrificadores con cuchillos de obsidiana, debajo de los cuales se 
observan personajes enemigos que han sido apresados y que iban a ser sacrificados, Cít. 
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Piña Chan, Román, “Informe preliminar sobre Mul-Chic. Yucatán”, en Anales del Museo 
Nacional, Época 6*, t, XV, INAH, México, 1963, pp. 99-118, 

”! Piña Chan, Román, Informe preliminar de la reciente exploración del Cenote Sagrado 
de Chichén Itzá, INAH, México, 1970. 

% La Estela 11 con fecha de 22 de agosto del año 731 a.C. muestra la sucesión del gober- 
nador 4, en la parte inferior yace una víctima sacrificial acostada sobre el altar, a la cual le 
fue extraído el corazón. Algunos investigadores creen que se trata de un niño pequeño. 
Véase Schele, Linda, "Human sacrifice among the Classic Maya”, en Elizabeth H. Boone 
ted.), Ritual Human Sacrifice in Mesoamerica.... pp. 8-9, y también Stuart, David, “Ideología del 
sacrificio entre los mayas”, en revista Arqueología Mexicana, N* 63, Editorial Raíces, México, 
2003, p. 25. 

** Thompson, J. Eric, Historia y religión de los mayas, 3* ed., Siglo XXI, México, 1979, p. 224. 
Aunque no se trata propiamente de un elemento maya. 

% Citado en Nájera C., Martha llia, El don de la sangre en el equilibrio cósmico. El sacri- 
ficio y el autosacrificio entre los antiguos mayas, IF UNAM, México, 1987, p. 128. 

% Sharer, Robert ]., La civilzación maya, FCE, México, 1999, p. 114. 

% En la Bl, un joven; en la B2 un niño de 10 u || años, dos adultos y un joven de 15 a 
[7 años; en la B3 un niño y dos adolescentes; en la A3 tres calaveras de adolescentes de 12 
a l4 años y tres cráneos de adultos, Baudez, Claude-Francois, *Sacrificios en contexto fune- 
rario entre los mayas”, en Rafael Cobos (coord), Culto funerario en la sociedad maya, Memoria de 
la Cuarla Mesa Redonda de Palenque, INAH, México, 2004, p. 268. También consúltese Weiss- 
Krejci, Estella, “Victims of human sacrifice in multiple tombs of the ancient maya: A critical 
review”, en Andrés Ciudad Ruiz, Mario Humberto Ruz, María Josefa Iglesias Ponce de León 
leds.), Antropología de la eternidad: la muerte en la cultura maya, Sociedad Española de Estudios 
Mayas, IF UNAM, México, 2005, p. 355-361]. Esta autora propone que no se trata de sacrifi- 
cios sino de una reutilización de las tumbas. 

Weiss-Krejci, op. cil., p. 363 

%8 Schele, Linda, “Human sacrifice among the Classic Maya”, pp. 7-48. De igual manera 
denominó como Na a un elemento epigráfico que simboliza algo que les hacían a los cau- 
tivos tres o siete días después de su captura y el cual ha aparecido asociado a eventos 
como el aprisionamiento, la guerra, el autosacrificio, el nombramiento de niños que van a 
ser gobernadores y los juegos presacrificiales, como la tortura previa a la inmolación. Se 
debe tomar en cuenta que los mayas son el único grupo que se conoce lademás del 
mexica) que practicó rituales de tortura previa al sacrificio, como se puede evidenciar en el 
muro 4 del cuarto dos de Bonampak donde se observa a un grupo de cautivos que han sido 
cortados en los brazos y las muñecas antes de que fueran inmolados, hecho que finalizó 
con sus vidas en las terrazas de una plataforma pitamidal representada en la cámata 3, 
Véase Schele, Linda, el. al El cosmos maya. Tres mil años por la senda de los chamanes, FCE, México, 
2000, p. 237. Por su parte, Thompson identifica que una forma de tortura era la extracción 
del ojo de la víctima, acto ritual que denomina colop a ich ("arrancarle el ojo”), como se 
puede apreciar en el Almanaque 7 del Códice de Dresde, Thompson, ]. Eric, Un comentario al 
Códice de Dresde, FCE, México, 1993, p. 85. 

% Demarest, Arthur A., "Overview: Mesoamerican human sacrifice in evolutionary pers- 
pective...”, pp. 230-232. 

10 Cfr. Nota 92 de este capítulo. 

'9% Robicsek, Frances y Donald Hales, “Maya Herat sacrifice: Cultural perspective and 
surgical technique”, en Elizabeth H. Boone (ed.), Ritual Hisman Sacrifice... p. 51. 

1% Stuart, David, “Ideología del sactificio entre los mayas”, p. 25 
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1% Vera Tiesler y Andrea Cucina señalan al respecto que en Calakmul, Palenque, 
Kohunlich, y Becán “los datos biográficos recuperados señalan una predominancia de indi- 
viduos masculinos y mayores de diez años”, en “Sacrificio, tratamiento y ofrenda del cuerpo 
humano entre los mayas del Clásico. Una mirada bioarqueológica”, en Andrés Ciudad Ruiz, 
Mario Humberto Ruz y María Josefa Iglesias Ponde de León (eds.), Antropología e la eternidad: 
la muerte en la cultura maya, Sociedad Española de Estudios Mayas, UNAM, México, 2005, p. 
335, dato que es significativo a pesar de que no se puede generalizar sobre dicho tema. 

1% Baudez, Claude-Francois, “Sacrificios en contexto funerario...”, p. 269, 

1% Chase, Diane y Arlen F. Chase, “Patrones de enterramiento y ciclos residenciales en 
Caracol, Belice”, en Rafael Cobos (coord.), Culto funerario en la sociedad maya. Menvria de la 
Cuarla Mesa Redonda de Palengite, INAH, México, 2004, p. 214. 

4 Pijoan Aguade, Carmen María y María Elena Salas Cuesta, "Costumbres funerarias en 
Mundo Perdido, Tikal”, en Rafael Ramos Galván y Rosa Ma. Ramos Rodríguez (eds), Estudios 
de antropología biológica, Il Coloquio de Antropología Física Juan Comas, 1982, [lA UNAM, México, 
1984, p. 243, 

1 Los cuales "proceden mayoritariamente de rellenos, derrumbes y basureros bajo las 
estructuras civico-ceremoniales y habitacionales”, Tiesler Blos, Vera y Andrea Cucina, 
“Sacrificio, tratamiento y ofrenda del cuerpo humano...”, p. 339. 

! Cfr. Baudez, Claude-Francois, “Sacrificios en contexto funerario entre los mayas”. 
Cabe resaltar el hecho de que en algunas de éstas, al igual que en la tumba 10 de Tikal, las 
ofrendas relacionadas con el culto al agua son similares a las halladas en las ofrendas del 
Templo Mayor; véase Román Berrelleza, Juan Alberto, Sacrificio de niños en el Templo Mayor, y 
López Luján, Leonardo, Las ofrendas del Templo Mayor de Tenochtitlan, INAH, México, 1993, 

* Ledyard Smith y Alfred Y. Kiddler, citados en Baudez, Claude-Francois, “Sacrificios 
en contexto funerario entre los mayas”, p. 275. 

10 ídem, p. 275. 

"ídem, p. 279. 

1? Chase, Diane y Arlen FE Chase, “Patrones de enterramiento y ciclos residenciales...”, 
p.217. 

15 (dem. p. 218. 

11 Baudez, Claude-Frangois, “Sactificios en contexto funerario entre los mayas”, p. 274. 

1% Weiss-Krejci, Estella, “Victims of human sacrifice in multiple tombs of the ancient 
maya...", p. 363. 

!!$ Baudez, Claude-Francois, “Sacrificios en contexto funerario entre los mayas”, p. 271. 

$" Robicsek, Frances y Donald Hales, “Maya Herat sactifice...”, p. 51. 

$"! Se ha creído reconocer en la deformación craneana intencional huellas que indican 
procedencia étnica y a menudo grupos sociales dominantes en la época; véase por ejem- 
plo Romano Pacheco, Arturo, “La craneología antropológica en México”, en Sergio López, 
Carlos Serrano Sánchez y Lourdes Márquez Motfín (eds.), La antropología física en México. 
Estadios sobre la población antigua y contemporánea, [A UNAM, México, 1996. También Dávalos 
Hurtado, Eusebio, La deformación craneana entre los Uatelolcas, tesis profesional, ENAH, México, 
1951. Sin embargo, en el curso de mis indagaciones al respecto he llegado a concluir que 
debido a la diversidad de rasgos hallados, actualmente no se puede utilizar este elemento 
como medio de identificación social y étnica. En cuanto a la incrustación dentaria, por el 
contratio, sí me parece un aspecto cultural presente en personajes de elevado rango social. 

112 Ruz Lhuillier, Alberto, La civilización de los antiguos mayas. 3* ed., FCE, México, 2003, p. 85. 

1% Tiesler Blos, Vera, Andrea Cucina y Arturo Romano Pacheco, "Vida y muerte del per- 
sonaje del Templo XIM-Sub, Palenque, Chiapas. Una mitada bioarqueológica", en Rafael 
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Cobos (coord.), Culto funerario en la sociedad maya. Memoria de la Ciara Mesa Redonda de Palenque, 
INAH, México, 2004, p. 455. 

Y Entierro XIIL-1. La posibilidad de que haya sido decapitado se deduce de las hue- 
llas de corte halladas en la tercera vértebra cervical, lo que es un indicador de que recibió 
un golpe desde atrás, para separar la cabeza; sin embargo es posible que esto haya suce- 
dido cuando ya se había consumado el sacrificio. Ídem, pp. 461 y 466. 

!2 Entierro XII[-2. La víctima tenía varias huellas que denotan una práctica violenta peri 
o post mortem y una posible extracción del corazón. Ídem. pp. 462-465, Véase también Tiesler 
Blos, Vera y Andrea Cucina, “Sacrificio, tratamiento y ofrenda del cuerpo humano. ..”, p. 341. 

1% De las Casas, Bartolomé (fray), Apologética Historia Siumaría, t. 2, pp. 525-527. 

14 La mayoría de los datos han sido tomados de Weiss-Krejci, Estella, “Victims of 
human sacrifice in multiple tombs of the ancient maya...”, p. 363. 

15 sólo se menciona la edad de uno de ellos. 

1% Cfr, Nájera C., Martha llia, El don de la sangre en el equilibrio cósmico, p. 116. 

1% Sacerdotes subordinados que ayudaban a los nacomes (sacerdotes de jerarquía supe- 
rior) en los rituales de sacrificio, llamados así en honor a las deidades de la lluvia. Véase 
Gallenkamp, Charles, Los mayas. El misterio y redescubrimiento de una civilización perdida, Diana, 
México, 1997, p. 133, 

1 Landa, Diego de (fray). Relación de las cosas de Yucatán, edición de Miguel Rivera Dorado, 
Dastin, Madrid, 2003, p. 100, Aun a pesar de que el tema ya ha sido ampliamente mencio- 
nado, me gustaría decir que recientemente la cuestión del sacrificio humano entre los 
mayas ha sido retomada en la película Apocalypto dirigida por Mel Gibson, la cual si bien no 
es un trabajo serio sobre la cultura maya y las prácticas rituales, ha generado una gran polé- 
mica, ya que muestra a los mayas como un grupo sanguinario y ctuel, El retrato catece sin 
duda de una base científica sobre los conocimientos que se tienen respecto de este grupo, 
toda vez que se los representa de una forma que asemejatía a los mexica del momento pre- 
vio al contacto y no a los mayas del Posclásico, aumentando además en mucho la teatrali- 
dad del acto sacrificial, desprestigiándolo y quitándole en sí la importancia de su función 
dentro de la sociedad. Gibson, Mel, Apocalypto, Touchstone Pictures, 2006. 

12 ídem, p. 99, También existe evidencia del sacrificio en los textos del Chilam balam de 
Tizimin y de Chuntayel, en los cuales Edmonson encontró que casi todos los rituales eran rea- 
lizados con relación al desdoblamiento del kalín y el cambio de balam. Edmonson, Munro 
S., “Human sacrifice in the Books of Chilam Balam of Tizimin and Chumayel”, en Elizabeth 
H. Boone (ed.), Ritual Hunan Sacrifice... pp. 91-99. Igualmente ha quedado evidenciado en 
Códices, como es el caso del Almanaque 7 del Códice de Dresde donde se puede observar a 
una víctima sacrificada, con los brazos y las piernas atadas y tendida sobre una piedra sacti- 
ficial combinada con una ceiba sagrada. Códice de Dresde, edición Facsimilar, FCE, México, 
1993, 313). y en el Códice Tro-Corlesiano, F.79. 

UW Robicsek, Frances y Donald Hales, "Maya Herat sactifice...”, p. 64. 

13! En su mayoría, los retos recuperados son pertenecientes a niños o niñas, Thompson, 
J. Eric, Historia y religión de los mayas.... pp.226-227. y Piña Chan, Román, Informe prelimi- 
nar de la teciente exploración del Cenote Sagrado de Chichén Itzá, INAH, México, 1970, p. 
51. Véase siguiente apartado. 

162 Relación de las cosas de Yucalán. 

1% Citado en Gallenkamp, Charles, Los mayas... p. 210. 

13 En los procesos contra idolatrías de Sotuta y Hocaba-Humun en 1562 se menciona 
que varias víctimas inmoladas entre 1557 y 1562 fueron arrojadas a diversos cenotes de la 
región. Véase Anexo JIL. 
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1% Robicsek, Frances y Donald Hales, “Maya Herat sactifice...”, pp. 53-55. 


1% Nájera C., Martha llia, El don de la sangre en el equilibrio cósmico. .., p. 156. 

1% Robicsek, Frances y Donald Hales, *Maya Herat sacrifice...”, p. 56. 

US Véase el siguiente apartado de este capítulo 

1% Landa, Diego de (Fray). Relación de las cosas de Yucatán... cap. Y, p. 110. 

1% Román y Zamora, Jerónimo (fray), República de Indias. Idolatrías y gobierno en México y Perú, 
antes de la Conguista, t. 1, Victoriano Suárez Editor, Madrid, 1897, cap. XIX, p. 213. 

1 (dem, 211-215. Debo señalar aquí que existe mucha similitud en esta referencia con 
los incas, sobre todo en cuanto a los momentos en los que se hacían las fiestas, parecidas 
a las divisiones de la infancia incaica, lo cual podría ser una más de las semejanzas entre 
ambos pueblos, pero es muy probable que el autor confundiera las cosas; asimismo se 
debe reconocer que dicho autor nunca estuvo en la Nueva España. 

1 Landa, Diego de fray), Relación le las cosas de Yucatán... cap. V, p. 99, Cursivas y parén- 
tesis de la edición consultada, 

1* Gallenkamp. Charles, Los mayas..., p. 134, Este autor dice que el precio pagado era 
de cinco a diez cuentas Ifrijoles rojos) por niño, pero no cita su fuente, En los procesos de 
Sotuta se menciona que en dos casos el precio pagado por los niños fue de cinco cuentas 
rojas. Véase Anexo III. También López de Cogolludo relata que "...compraban de los 
comarcanos niños y niñas para los sacrificios, y por las historias generales parece que se los 
comían...”; López de Cogolludo, Diego (fray), Los tres siglos de la dominación española en Yucalán: 
o sea historia de esta provincia, desde la conquista hasta la independencia, £, [, Impreso por José María 
Peralta, Campeche, 18342, libro 4, cap. IM, p. 235. 

1% Scholes, France Y. y Eleanor B. Adams, Don Diego de Quijada Alcalde Mayor de Yucatán 
1561-1565, t. l, Antigua Librería Robredo, de José Porrúa e Hijos, México, 1938.. 

1% Nájera C., Martha llia, El don de la sangre en el equilibrio cósmico... p. 130 

14% No hay muchas montañas en Yucatán y en el Petén, lo que conllevó a que en esas 
regiones los lugares sagrados asociados a las deidades acuáticas y la fertilidad estuvieran 
relacionados con las cuevas, tanto artificiales o naturales, y los cenotes. Al respecto véase 
Brady, James E., “La importancia de las cuevas artificiales para el entendimiento de los espa- 
cios sagrados en Mesoamérica”, en Alain Breton, Aurora Monod Becquelin y Matio Humberto 
Ruz (eds. ), Espacios mayas: representaciones, usos, creencias, Centro de Estudios Mayas, Centro francés 
de Estudios Mexicanos y Centrometicanos, 1JF UNAM, México, 2003, pp. 143-160, 

1" Brine, Lindsay, Travels amongst American Indians, Their ancient earlhworks and temples, 
Sampson Low, Martson £ Company, Londres, 1894, p. 208. Véase nota 48 del capítulo dos 
del presente trabajo. 

14% Landa, Diego de (fray). Relación de las cosas de Yucatán... cap. VI, p. 115. La superficie de 
la Tierra estaba conformada por un espacio plano dividido por cuatro rumbos, sostenidos 
pot cuatro postes, o los cuatro dioses bacaboob. En el Chilam Balam de Chamayel se menciona: 
“Y cuando fue robada la Gran Serpiente, se desplomó el firmamento y hundió la tierra. 
Entonces los Cuatro Dioses, los cuatro Bacab, lo nivelaron todo, En el momento en que 
acabó la nivelación, se afirmaron en sus lugares para ordenar a los hombres amarillos”, 
Chilam Balam de Chamayel, versión de Antonio Mediz Bolio, en Miguel León Portilla (selec- 
tor), Gran colección de la lileraliua mexicana. Literaturas indígenas, 2* ed., México, 1991, Libro de los 
Anligitos Dioses, p. 446. Cada región o esquina tenía una ceiba y un ave sagrada, cada una de 
ellas representada con el color del tumbo (negro pata el este, blanco para el norte, rojo 
para el este y amarillo para el sur). De la Garza, Mercedes, “Religión de los nahuas y los 
mayas antiguos”, p. 71. En el centro del Mundo se encontraba una ceiba verde denominada 
“ceiba madre”. 
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1 Thompson, J. Eric, Historia y religión de los mayas, p. 318. 

1% Landa, Diego de (fray), Relación de las cosas de Yucatán... cap. VIL p. 170. 

I5' fdern, cap. Y, p. 100, 

12 Siete de 10 a 12 años; catorce de 4 a 6 años; uno de 6 a 8; uno de 3 a 4, y uno de die- 
ciocho meses a 2 años, Nájera €., Martha Ilia, El don de la sangre en el equilibrio cósmtico.... p. 190, 

15 ídem, pp. 190-191. 

15 Scholes, France Y. y Eleanor B. Adams, Don Diego... pp. 71-129. 

15% Landa, Diego de (fray), Relación de las cosas de Yucatán... cap. Y, p. 100. 

1 Thompson, J. Eric, Historia y religión de los mayas, pp. 226-227. 

157 La postura sobre el juego presacrificial ha sido propuesta para los mexicas por 
Duverger, consúltese Duverger, Christian, La flor letal... pp. 119-120, Un ejemplo de este tipo 
de actos lo encontramos en la obra del Rabinal Achi, en la cual la danza previa al sacrificio 
ocupa un lugar importante en el ritual, probablemente con la intención de desgastar su 
energía; lo mismo ocurre con el baile con una joven, tal vez referencia a un desgaste ener- 
gético mediante el acto sexual. Véase Rabinal Achi, "El señor de Rabinal", edición de 
Francisco Monterde, en Miguel León Portilla (selector), Gran colección de la lileralura mexicana. 
Lileralieras indígenas, 2* ed., México, 1991, p. 527. Cfr. Nájera C., Martha llia, El don de la sangre 
en el equilibrio cósmico... pp. 158-159 

1% Nájera C., Martha llia, op. cít., p. 188. 

1% Citado en Nájera C., Martha llia, op. cit, p. 191. 

dem, p. 156, 

18 López Austin, Alfredo, Tanwachan y Tlalocan, p. 11. 

18 Scholes, France Y. y Eleanor B. Adams, Dor Diego...; Nájera cuenta 89 rituales y 168 
víctimas, (El don de la sangre, p. 191); el problema radica en que muchos de los sacrificios se 
repiten en los procesos, y en algunos casos un testigo puede referir, por ejemplo, que se 
inmoló a dos víctimas, mientras otro menciona que fueron tres, etc. Véase Anexo II. 

1% Remesal, Antonio de (fray) “Historia general de las Indias occidentales y particular 
de la provincia de San Vicente de Chiapa y Guatemala de la orden de nuestro glorioso 
padre Santo Domingo", en Nuria Pons Sáez (ed.), La conquista del lacandón, Biblioteca del 
Estudiante Universitario, N* 122, CCH UNAM, México, cap. XI, pp. 38. 

1 Ximénez, Francisco (fray). “Historia de la provincia de San Vicente de Chiapa y 
Guatemala de la orden de predicadores” en Nuria Pons Sáez led.), La conquisia del lacandón, 
Biblioteca del Estudiante Universitario, N* 122, CCH UNAM, México, 1997, cap. LXX, p. 85. 

165 Existen datos sobre sactificios en el área maya practicados hasta el siglo XIX, como 
es el caso descripto por Vicente Pineda en 1888, quien menciona que entre los chamulas 
de Chiapas tuvo lugar un sacrificio en el que la víctima fue crucificada y muerta mediante 
la extracción del corazón. Citado en Soustelle, Jacques, "Ritual Human Sacrifice in 
Mesoamérica...” pp. 2-3. Y según Alberto Ruz, en el año de 1967 en Nepisté, debido a una 
intensa sequía, los campesinos ofrendaron un corazón humano a los dioses; citado en 
Nájera C., Martha llia, El don de la sangre en el eguúlibrio cósmico... p. 223. 

16 Sacerdotes; Cfr. Motul, Diccionario maiya español, transcripción de David Bolles, FAMSI, 
EE.UU,, 2000, p. 20t, versión digital en: http: //www.famsi.org/reports/96072/cmmakstcl ht. 

1? Cfr. Díaz del Castillo, Bernal, Historia verdadera de la conquista de la Nueva España, t. L. pp. 
96-97. 


4. El origen del sacrificio infantil 
entre los mexicas 


Hablar sobre el origen de una práctica ritual podría parecer vago, 
sobre todo si se atiende a que en los capítulos precedentes se han pre- 
sentado varios tipos de occisiones de infantes en diferentes sitios y tem- 
poralidades; sin embargo considero que para intentar comprender lo que 
este ritual significaba para los mexicas y tener una idea de su percepción 
sobre la infancia, es indispensable, aun antes de comenzar el análisis de 
las características principales de la inmolación de infantes entre los mexi- 
cas, buscar la explicación que este grupo tenía acerca de la misma, así 
como la explicación y/o justificación que le daban. 

Poco conocemos sabre los rituales y sacrificios que practicaban los 
mexica antes de la fundación de su ciudad, sin embargo, en las fuentes 
han quedado plasmadas una serie de inmolaciones elaboradas por este 
pueblo desde su estancia en Chicomoztoc' y durante los tiempos de la 
peregrinación azteca.* En algunas fuentes encontramos vestigios (que en 
ocasiones se confunden con elementos míticos) sobre algunas inmola- 
ciones realizadas por este grupo, por lo cual se puede inferir que durante 
el viaje hubo momentos en los que las occisiones rituales fueron lleva- 
das a cabo por sus antepasados míticos, como ocurrió durante su estan- 
cia en Coatepec, donde, según serefiere, Huitzilopochtli ante la desobe- 
diencia de sus hermanos (los Centzonhuitznahuatl) los inmoló, junto a su 
hermana Coyoxauhqui, a la que desmembró y arrojo por la ladera del 
cemo.? 

De igual forma se mencionan sacrificios como el realizado a Copil, hijo 
de la hermana de Huitzilopochtli, llamada Malinalxochitl, el cual al ira 
vengar a su madre por haber sido abandonada por su tío, dejándola dor- 
mida en un paraje mientras el resto del grupo continuaba la peregrina- 
ción,* llegó al encuentro de los mexicas, quienes lo capturaron, le cerce- 
naron la cabeza y le extirparon el corazón, para posteriormente arrojarlo 
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dentro de la laguna, y del que surgió el islote sobre el que fundaron su 
ciudad * 

Asimismo se refiere el sacrificio de la hija del gobernante de 
Culhuacán, Achitometl, quien fue pedida por los mexicas para ser su 
señora, y a la cual su dios Huitzilopochtli ordenó se sacrificase y que un 
joven noble vistiera con su piel e insignias, para que así fuese observado 
por Achitometl, quien al verla de esta forma mandó a los suyos a la gue- 
rra, para correr a los mexica.” 

Sabemos que cuando el grupo llegaba a habitar en algún lugar, lo pri- 
mero que realizaba era construir un templo a su dios Huitzilopochtli, en 
donde colocaban el cuahixicall o vasija de águila relacionada con los holo- 
caustos humanos y la que servía para contener los corazones,* por lo tanto 
se debe inferir que ya realizaban rituales sacrificiales desde momentos 
previos, aunque no es posible determinar ni cómo ni cuándo comenzaron 
con ellos. 

En cuanto a la inmolación de infantes, no existen datos que permitan 
suponer que los mexicas la practicaban en momentos anteriores a la fun- 
dación de México-Tenochtitlán, y de hecho varias fuentes mencionan que 
se comenzó a sacrificar niños después de una temporada en la que no llo- 
vió por cuatro años.” 

Asimismo, debe considerarse la posibilidad de que el grupo haya 
retomado muchos de los rituales de otros pueblos previamente asenta- 
dos en la cuenca de México, como es el caso de los toltecas de Tollan, de 
quienes intentaron tomar y legitimar su poder como los sucesores direc- 
tos del esplendor alcanzado por esa ciudad .'” 

Para los mexicas, los toltecas eran considerados los inventores de 
todos los conocimientos y las artes,!'' y eran reconocidos como los ances- 
tros de todos los pueblos de habla nahua.!'* de los cuales los mexica se 
autoseñalaban como los legítimos herederos del pasado tolteca,'* lle- 
gando incluso a detentarse como descendientes directos del linaje tol- 
teca, propiamente sucesores de la familia de Huetzitin, personaje que 
había escapado rumbo a Michoacán con su gente durante la destrucción 
del srupo.'* 

Además, para poder relacionar su ascendencia con la tolteca, erigieron 
como primer Huey Tlatoani a un miembro de la casa reinante de la vecina 
ciudad de Culhuacán, cuya descendencia era supuestamente de la dinas- 
tía tolteca y herederos de Tollan." 

Según se puede deducir de lo anterior, los mexicas retomaron a su lle- 
gada al Altiplano central muchos aspectos religiosos de sus antecesores, 
incorporándolos a los propios,'* y hallamos un ejemplo de ello en la 
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doble disposición del Templo Mayor, donde fue edificado un adoratorio 
a Tláloc, deidad agrícola tolteca, situado en el extremo norte, y otro más 
a su dios tutelar Huitzilopochtli en el extremo sur.'? Esta duplicidad de 
deidades se puede comprender mejor con algunos informes de la histo- 
ria mexica, por ejemplo en el Códice Aubin se menciona que Axolohua y 
Quahcóhuatl encontraron entre las cañas un nopal sobre el que estaba 
parada un águila, y en ese sitio Axolohua se sumergió en el agua y salió al 
día siguiente e informó que había hablado con Tláloc, quién le había 
dicho: “Ha llegado mi hijo Huitzilopochtli, pues aquí será su casa. Pues él 
la dedicará porque aquí viviremos unidos en la tierra”,'* dando con esta 
referencia una justificación de la unión de ambas deidades, aunque es 
Tláloc, la deidad reinante en la región, quien da a los mexica, por medio 
de su dios tutelar, la bienvenida para asentarse en la región y acoplar 
ambas tradiciones en una sola. 

Esta incorporación conllevaba la asimilación de elementos religiosos, 
con todos sus rituales y re p resentaciones, y era de gran relevancia el hecho 
de que a Tláloc se le sacrificaban infantes, por lo cual es posible señalar 
que esa práctica fue retomada de los toltecas; como prueba de ello hay 
registradas dos narraciones que pueden ser significativas a este respecto, 
debido a que ambas se encuentran relacionadas con los toltecas, y una de 
ellas demuestra de qué manera los mexica la tomaron de éstos. 

Por otro lado, se debe señalar que si bien anteriormente no se cono- 
cían evidencias arqueológicas y o antropofísicas que relacionaran a Tollan 
con el sacrificio de infantes, las nuevas investigaciones realizadas cerca 
del sitio en cuestión'" han demostrado la presencia de los sacrificios de 
niños entre los toltecas. * 


La caída de Tollan y el sacrificio de los hijos de Huémac 


Como se ha venido mencionando, las posibilidades de que los mexi- 
cas hayan retomado la práctica del sacrificio de niños y niñas de los tolte- 
cas se pueden suponer de las tradiciones escritas, en las que se narran 
sucesos extraordinarios relacionados con la caída de Tollan, y en las que 
los elementos históricos fueron recubiertos de aspectos míticos. El pri- 
mer caso que se abordará es la referencia hallada en el Códice Chimalpopoca, 
Anales de Cuautitlán, donde se informa que el primer sacrificio de infantes 
fue realizado durante el tiempo en que gobernaba Huémac, después de 
que Ce Acatl Topiltzin Quetzalcóatl, quien era contrario a los sacrificios 
humanos,*' partiera a la tierra de Tlillan Tlalpallan * 
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Fue en ese momento previo a la dispersión de los toltecas cuando le 
ocurrieron varias calamidades a este pueblo, que causaron su abandono 
y destrucción.” De éstas, la que más llama la atención, y que es mencio- 
nada en diversas crónicas, fue la presencia de una terrible sequía que 
asoló a la región generando malas cosechas y epidemias, la que ha sido 
registrada como el origen de las inmolaciones infantiles: 


7 conejo, en (este año) comenzó la matanza de hombres, en él sucedió, 
en siete conejo, en el aconteció la gran hambruna, los tolteca se sietea- 
conejaron,*' estuvieron siete años (con) hambre, así hasta ahí (...) Así 
los mata el hambre. Luego los diablos pidieron a ellos a sus amados 
hijos (para) cumplir, que se los dejen en la acequia de Xochiquetzal, y 
en Huitzoc, y en Xicoc. Así los pequeños niñitos (fueron sacrificados) la 
primera vez, allá comenzó la ofrenda de papel en forma de hombre,” 
se hizo el sacrificio que damos.** 


Fue en ese momento cuando se instauró el sacrificio de niños a las dei- 
dades agrícolas, las encargadas de suministrar los mantenimientos a los 
hombres, y fueron las mismas deidades las que lo exigieron, de igual 
forma se señalaron por vez primera los lugares destinados para realizar- 
las, como las montañas y las fuentes o acequias. 

La sequía y la hambruna que duraron unos siete años, o veintiséis 
según Ixtlilxochitl, * fueron similares a la que afectaría años después a los 
mexica, durante el gobierno de Moctezuma Ilhuicamina,* repitiéndose el 
fenómeno, razón por la cual es probable que los mexicas retomaran lo 
realizado por sus antepasados. 

Es indispensable señalar, antes de continuar, que en Mesoamérica, 
como señaló Graulich, el mito determina que “la historia escrita es la trans- 
cripción del mito, del acontecimiento ritual dependiente del mito y del 
acontecimiento libre". Es por ello que en este caso se puede mencionar 
que el relato expuesto puede ser considerado un mito etiológico,” en el 
que se relataron acontecimientos que dieron comienzo a una nueva prác- 
tica social. En este sentido el mito daba la pauta a seguir, mostrando de qué 
manera se debía de actuar ante sucesos extraordinarios como las sequías. 

Los mexicas, como se ha referido anteriormente, vieron en los toltecas 
y su ciudad el modelo arquetípico a seguir e imitar, que había vivido en 
una Edad Dorada,” de grandeza y florecimiento, la cual fue seguida por 
un periodo de destrucción. Lo anterior quedaría plasmado en la idea que 
se tenía de una cuarta era cósmica, el cuarto Sol,” preludio del tiempo en 
que los mexicas instaurarían su hegemonía en el Altiplano, creando con 
ello una nueva Edad Dorada, el quinto Sol. 
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El final de esta era cósmica sería producto de una transgresión cuyas 
consecuencias fueron la muerte, las enfermedades, la guerra, los sacrifi- 
cios humanos, el destierro y el nacimiento del lucero del alba, surgido 
posteriormente a la autoinmolación de Ce Acatl Topiltzin Quetzalcóatl, 
una nueva edad en la que volvería a nacer el maíz.” 

En este aspecto se podría considerar que los modelos míticos enmar- 
cados en la historia estaban insertos en un esquema de degradación 
constante, dentro de un sistema cíclico de eterno retorno, manifestado en 
tres tiempos: 


Il. Edad Dorada, el pasado feliz, alcanzado durante el esplendor tol- 
teca, bajo la dirección de Ce Acatl Topiltzin: 


Eran ricos (los toltecas), y por ser vivos y hábiles, en breve tiempo con 
su diligencia tenían riquezas que decían que les daba su dios y señor 
Quetzalcóatl, y ansí se decían entre ellos que el que en breve tiempo 
se enriquecía, que era hijo de Quetzalcóatl. * 


2. Periodo liminar,* o de transición producido por la transgresión de 
Quetzalcóatl o Huémac,* lo que conllevó a un castigo divino y la 
destrucción de Tollan, y en el que se ha restaurado el caos primi- 
genio. 

Durante este momento la muerte asolará a todo el puebla, lo 
cual resulta evidente en todas las fuentes, en donde se comenzará 
a hablar de sacrificios, de destrucción y de apariciones de seres 
extraños: 


Se espantaron, vieron al hombre largo, al llacanexquimilli:*” este era el 
comía gente; y dijeron los toltecas: “Toltecas, ¿quién es este come- 
gente?". Le espiaron, le prendieron, y luego que prendieron al 
mozuelo sin dientes, de la boca llena de suciedad, le mataron. 
Después que le mataron, le observaron por dentro: nada de corazón, 
nada de tripas, nada de sangre. Hiede. el que lo huele, se muere por 
eso; y también quien no lo huele y pasa junto a él...* 


Asimismo Ixtlilxochitl recopiló lo siguiente: 


7 toxtli, cuando a los primeros días hallaron en un cerro un niño muy 
blanco y rubio y hermoso, que debía de ser algún demonio, y lo lle- 
varon a la ciudad a mostrárselo al rey, cuando lo vido le mandó llevar 
otra vez de donde lo habian traido, porque no le parecía buena señal, 
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y el niño demonio comenzó a podrírselo la cabeza, y del mal olor se 
moría mucha gente. Los tultecas procuraron de matarlo, lo cual jamás 
pudieron llegar a él, porque todos los que se llegaban morían luego; 
y con este mal olor causó una gran peste por toda la tierra, que de las 
mil partes de los tultecas se murieron las novecientas.** 


3. Y finalmente el surgimiento de una nueva Edad Dorada, la restau- 
ración del orden y el nacimiento del nuevo Sol, el quinto, instau- 
rado por los mexicas, los que a su vez se presuponía tendría su fin 
con el retorno de Topiltzin, iniciando nuevamente esta estructura 
cíclica. 


Atendiendo a lo expuesto, y siguiendo a Le Goff se encuentra que el 
devenir humano se explica a través de una degradación constante, que 
hace a la humanidad entera a pasar por varios tiempos o edades, siendo 
que en la mayor parte de las religiones se coloca al principio una edad 
feliz, concebida como una edad de oro, y en ocasiones se vuelve a ella al 
final de los tiempos, estando ambas entrelazadas por una serie de acon- 
tecimientos que llevaron consigo la degradación de las condiciones natu- 
rales y morales de la vida.” 

Esto se puede observar sobre todo en la Leyenda de los Soles," donde la 
primera edad, o la edad que se señala como la más mítica de todas, es la 
del inicio, cuando el tiempo todavía no existía, a lo que continuó el orde- 
namiento del mundo y la creación de las especies, las cuales al igual que 
los hombres fueron destruidas por una serie de cataclismos, restaurando 
el caos y recomenzando nuevamente en un continuo ciclo de creación- 
destrucción-nueva creación.* 


La transgresión de Huémac y la expiación mediante 
el sacrificio de los mexica 


Como se puede ver, el esplendor tolteca impulsado por las reformas 
de Ce Acatl Topiltzin Quetzalcóatl enmarca la Edad de Oro, y la transere- 
sión suya y de Huémac*” llevaron a una serie de acontecimientos en los 
que el grupo fue degradándose hasta ser casi totalmente exterminado, De 
estas faltas la que más importa para los fines de la presente investigación, 
es la que fue realizada por Huémac, de la que los mexicas buscando 
incorporarse y señalar su destino, seguramente modificaron para formar 
parte de ella e intentar demostrar de esta manera algún contacto directo 
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con los toltecas, y justificar religiosamente su papel hegemónico ante los 
demás pueblos: 


Jugó Huémac a la pelota, y jugó con los tlaloque.** Luego dijeron los llalo- 
que: “¿Qué ganamos en el juego?” Y dijo Huémac: "Mis chalchihuites y 
mis plumas de quetzalli." Otra vez dijeron a Huémac: “Eso mismo ganas 
tú: nuestros chalchihuites y nuestras plumas de quetzalli" Jugó Huémac y 
les ganó. Fueron en seguida los tlaloque a trocar lo que habían de dar a 
Huémac, esto es, elotes y las preciosas hojas de maíz verde que el elote 
crece. Pero él no los recibió, y dijo: "¿Por ventura eso es lo que gané?” 
¿acaso no chalchihuites? ¿acaso no plumas de quetzalli? Llevaos esto.” 
Dijeron los flalogne: "Está bien. Dadle chalchihuites y plumas de quetzalli, y 
tomad nuestros chalchihuites y nuestras plumas de quetzalli" Luego los 
tomaron y se fueron. Dijeron en seguida: "Bien está; por ahora esconde- 
mos nuestros chalchifiuites; ahora padecerá trabajos el tolteca pero no 
más cuatro años.” Luego heló, y en cuanto cayó el hielo, hasta la rodilla, 
se perdieron los frutos de la tierra. Helo en (el mes) Teucilhuitl; sola- 
mente en Tollan hizo calor de sol; todos los árboles, nopales y mague- 
yes se secaron: todas las piedras se deshicieron, todo se hizo pedazos 
a causa del calor. Cuando padecían trabajos los toltecas y se morían de 
hambre, un cautivo de guerra destinado al sacrificio, que está por acaso 
y posee alguna cosilla, compró una gallinita, hizo de ella tamales, y 
comió, En Chapoltepecuitlapilco está sentada una vejezuela que vende 
banderas, le compró una bandera y luego fue a morir en el sacrificio. Al 
cumplirse los cuatro años que tuvieron hambre, se aparecieron los tlalo- 
que en Chapotepéc, donde hay agua. Debajo del agua salió un xillotl mas- 
cado, y lo mascó. Debajo del agua salió un sacerdote de Tlallóc, que le 
dijo: "Villano, ¿has conocido aquí?." Dijo tolteca: "Sí, amo nuestro ha 
mucho tiempo que nosotros lo perdimos.” Y dijo laquel): "Esta bien, 
siéntate, mientras yo hablo al señor." Y otra vez se metió en el agua, más 
no tardó; volvió a salir y trajo una brazada de buenos elotes. Luego le 
dijo: "Villano, toma esto y dáselo a Huémac. Piden los dioses a los mexi- 
canos la hija de Tozcuecuex; entretanto la comen, irá el tolteca comien- 
do un poquito de ella, pues ya se acabará el tolteca y ya se asentará el 
mexicano. Irán a entregarla a Chalchiucoliuhyan, en Pantitlan.” Fue 
aquél luego a informar a Huémac y le dijo así como le mandó Tláloc. 
Huémac se afligió, lloró y dijo: "¡Con que así es! ¡Con que se irá el tol- 
teca! ¡con que se acabará Tollan!'" Luego despachó a Xicócoc dos de sus 
mensajeros, el llamado Chiconcóhuatl y Cuetlachcóhuatl, que fueron a 
pedir la doncella de los mexicanos nombrada Quetzalxotzin, la cual aún 
no era grande, era todavía niña. Fueron a Xicócoc y dijeron: "Acá nos 
envía Huémac, que dice que se aparecieron los fHaloque y piden una don- 
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cella de los mexicanos.” Luego los mexicanos ayunaron cuatro días y tra- 
jeron luto por muerto. Así que transcurrieron los cuatro días, la llevaron 
a Pantitlan: la acompañó su padre, y luego la sacrificaron. Otra vez se 
aparecieron ahí los tlaloque a Tozcuecuex y le dijeron: "Tozcuequex, no 
tengas pesadumbre, sólo tu acompañas a tu hija. Destapa tu calabaci- 
lla.” Ahí pusieron el corazón de su hija y todos los diferentes alimentos; 
y le dijeron: “Aquí está lo que han de comer los mexicanos, porque ya 
se acabará el tolteca.” Al punto se nubló e inmediatamente llovió y llo- 
vió muy recio: en cuatro días que llovió, cada día y cada noche, fue sor- 
bida el agua. Brotaron luego las diferentes hierbas comestibles y todas 
las hierbas y el zacate, y nacieron por demás y se criaron los frutos de la 
tierra. Sembró el tolteca, y cuando llegamos los veinte y los cuarenta 
(días), se hizo redonda la mata de maíz y temprano se dió el humano 
mantenimiento. Cuando se dió el mantenimiento humano fué en el 
signo Cincalco; algunos se volvieron y otros se fueron hasta disminuirse 
por todos rumbos.” 


Nuevamente nos encontramos aquí ante un mito expresado en tres 
tiempos cíclicos, como ya se mencionó, y en este caso es aún más fácil de 
observar ese esquema, ya que se cuenta con que el transgresor directo es 
Huémac, quien se mofa de las deidades y muestra arrogancia ante los fru- 
tos de la tierra, falla que conllevó al castigo divino, donde la única solu- 
ción exigida por las deidades ofendidas será el sacrificio de una niña, y 
con ello se restaura un nuevo orden, acabándose el tiempo de Tollan. 

El mito muestra los aspectos políticos e ideológicos existentes acerca 
del maíz, ya que se refiere que el pueblo con acceso a él tiene los atribu- 
tos necesarios para sustentar el poder sobre los demás,* aspecto sin 
duda valioso, pero que más bien se relaciona con el control directo sobre 
las lluvias. 

Además de lo expuesto y de la importancia que tiene este mito para 
mostramos elementos propios de la concepción cíclica del tiempo, es 
también fundamental para el posterior desarrollo de los rituales y sacrifi- 
cios de infantes entre los mexicas. 

Como mito etiológico, permite observar de qué manera se sustenta- 
ban las inmolaciones rituales, ya que en este caso son los dioses, los tla- 
loques, los que han creado los modos de ser del mundo, y han sido ellos 
mismos quienes han instituido un comportamiento social.” En este 
aspecto, el sacrificio es una invención divina, una teofanía,** en la cual el 
hombre, al repetirla mediante los rituales, participa directamente en ella, 

Asimismo, se trata de un tema mítico muy extendido, mediante el que 
se da el nacimiento de las plantas comestibles; su creación corresponde 
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sin duda a un mismo esquema: “la creación no puede llevarse a cabo más 
que a partir de un ser vivo que se inmola, un gigante primordial, andró- 
gino, o un ser masculino cósmico, o una Diosa Madre, o bien una joven 
mítica”." 

Para los mexicas, la creación del mundo fue realizada por Quetzalcóatl 
y Tezcatlipoca, quienes tras convertirse en serpientes entraron en el 
cuerpo de la diosa madre, Tlaltéotl, a la cual dividieron en dos partes, una 
para formar el cielo y la otra para crear la Tierra.” 

Se debe mencionar que, como modelo arquetípico, el sacrificio de la 
niña Quetzalxochitl se recreará en las fiestas celebradas al inicio del año 
durante el mes Atlcohualo: 


El tercero monte sobre que mataban niños se llama Tepetzinco. Es 
aquel montecillo que está dentro de la laguna frontero del Tlatelulco. 
Allí mataban una niña y llamábanla Quetzálxoch, porque así se llama 
también el monte por otro nombre. *' 


Posiblemente en esta fiesta se cantara el himno a Tláloc, en el cual, 
como mencionara Johanna Broda, también se mencionaba el nombre de 
Tozcuecuex, haciendo una clara alusión al mito antes expresado: ” 


Ah, ve a todas partes, 

Ah, ve, extiéndete en el Poyauhtlan. 
Con sonajas de nieblas 

Es llevado al Tlalocan. 

Ah, mi hermano Tozcuecuech ”* 


Igualmente, en el cuarto mes, Huey Tozoztli, se inmolaba a otra niña en 
medio de la laguna,* tiempo tras el cual se detenían los sacrificios de 
infantes, para reanudarse en el decimosexto mes.” La repetición de este 
sacrificio corresponde al origen del mismo, implantado por las deidades, 
y se corresponde con éste en todos los aspectos, lo cual se expresa en 
tres hechos fundamentales: en primer lugar, el sitio o espacio sagrado en 
el que se realizaba el acto es el mismo sitio original (el remolino de 
Pantitlán); en segundo lugar, la niña inmolada recibe el nombre de la pri- 
mera víctima (Quetzalxóchitl); y, por último, el nombre de la acequia en 
donde Huémac inmoló a sus hijos.** A partir de estas similitudes se repite 
el momento mismo de la creación, en el tiempo original. 

Según esto, el ritual es en sí un acto de recreación arquetípica para 
asegurar la realidad y la duración de las fuerzas telúricas y cósmicas, se 
desarrollaba en un espacio consagrado, esencialmente distinto al espacio 
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profano, así como en un “tiempo sagrado”, repetición del tiempo en que 
fue llevado a cabo por un antepasado. 


Un sacrificio, por ejemplo, no sólo reproduce exactamente el sacrificio 
inicial revelado por un dios ab origene, al principio, sino que sucede en 
ese mismo momento mítico primordial; en otras palabras: todo sacrifi- 
cio repite el sacrificio inicial y coincide con él. Todos los sacrificios se 
cumplen en el mismo instante mítico del comienzo; por la paradoja del 
rito, el tiempo profano y la duración quedaron suspendidos ** 


Como se puede ver hasta aquí, se trata sin duda de una reactualización 
del mito por parte de los mexicas, y no es improbable que hayan reto- 
mado las inmolaciones de los toltecas. A este respecto señalaré que no 
es el único caso en que se encuentra Tollan como origen de los rituales 
sacrificiales, ya que por ejemplo en el Popol-Vuh se narra lo siguiente: 


No fue aquí, pues, donde se recibieron su poder y señorío, sino que 
allá (en Tulan) sometieron y subyugaron a las tribus grandes y peque- 
ñas, cuando las sacrificaron ante Tohil y le ofrencdaron sangre, la sustan- 
cia, el pecho y el costado de todos los hombres.” 


Más adelante se señala: 


De allá vino, de Tulán, cuando nos trajisteis, les dijeron, cuando os 
pidieron la piel llamada Pazilizib, untada de sangre: que se derrame su 
sangre y que ésta sea la ofrenda de Tohil, Avilix y Hacavitz. 

.. Luego vino la matanza de las tribus. Cogían a uno solo cuando iba 
caminando, o a dos cuando iban caminando, y no se sabía cuando los 
cogían, y en seguida los iban a sacrificar ante Tohil y Avilix. Después 
regaban la sangre en el camino y ponían la cabeza por separado en el 
camino...” 


Atendiendo a lo expuesto, y si creemos a las diferentes fuentes en las 
que se menciona que durante el gobierno de Huémac comenzaron los 
sacrificios, entonces podemos suponer que los mexicas al igual que los 
quichés autores del Popol-Vuh retomaron una serie de conceptos religio- 
sos procedentes de Tollan,** siendo la inmolación infantil uno de los ele- 
mentos que fueron asimilados de ese lugar 
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La sequía como crisis sacrificial 


Un aspecto importante para comprender el inicio de los sacrificios de 
niños y niñas es el papel de la sequía como un fenómeno que alteró el 
orden y la paz, poniendo en peligro la continuidad de la vida de la socie- 
dad, transformándose así en una crisis sacrificial. A este respecto René 
Girard señala: “En las sociedades sacrificiales no hay situación crítica a la 
que no se responda con el sacrificio, pero existen determinadas crisis que 
parecen exigirlo especialmente”. En este sentido, la alteración de los 
ciclos agrícolas mediante fenómenos como huracanes, heladas y demás, 
en sociedades cuya sustentación se basaba en la agricultura, producía una 
ruptura en el orden establecido e instauraba el caos, del que solamente 
se podía escapar por medio de la expiación ante las deidades con un 
sacrificio. 

Estas alteraciones debieron de tener un gran impacto en las socieda- 
des agrícolas, y por ende se trataba de crisis agudas que había que resol- 
ver sacrificando lo que mayor valor tuviera,”* por lo cual, al presentarse la 
crisis, se tenía que inmolar lo que fuese de gran estima, que eran los hijos 
y niños de la comunidad; por ello no es de extrañar que a las deidades 
de la lluvia se les ofrendaran infantes.” 

En el apartado anterior se describió la presencia de una terrible 
sequía que asoló el Altiplano central durante la época tolteca, y resulta 
interesante señalar que, de igual forma, un caso similar ha sido registrado 
en momentos posteriores, durante el tiempo en que gobernó Moctezuma 
llhuicamina, que se supone se inició durante un año Uno Conejo (Ce 
Tochtli).* 

Es mencionada en diversas fuentes como el Códice Vaticano A,** el Códice 
Telleriano Remensis”” y en el Códice Aubin, donde se relata que hubo hambre 
durante cuatro años, hasta el año 4 Calfi (1452-1455 según la correlación 
del propio Códice). 

Los informantes de Durán la describieron de la siguiente forma: 


En el año de mil e quatrocientos y cinquenta y quatro, quando los 
yndios por la quenta de sus años contauan Celochlli, que quiere decir un 
conejo, y los dos años siguientes fue tanta la esterilidad de agua que 
uvo en esta tierra, que cerradas las nubes, casi como en tiempo de Elías, 
no llouió poco ni mucho, ni en el cielo en todo este tiempo uvo señal de 
querer llouer, lo que al queriéndolo encarezer la ystoria dice en el pro- 
ceso della, que siendo tanta la esterilidad, los manantiales se secaron, 
las fuentes y ríos no corrían, la tierra ardía como fuego, y de pura seque- 
dad hacia grandes hendeduras y grietas, de suerte que las raices de los 
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árboles y de las plantas, abrasadas con el fuego que de la tierra salía, se 
le caya la flor y hoja y se les secauan las ramas, y que los magueis no 
dauan su acostumbrado jugo de miel, ni de los tunales podian frutificar, 
volviéndosele sus gordas ojas ácia abaxo, inclinándose sin fuerga ningu- 
na, casi cocidas con el calor: el maiz, en naciendo, se ponía luego ama- 
rillo y marchito y todas las demas legumbres. Empecró la gente á desfa- 
llecer y á andar marchita y flaca con el hambre que padecian y otros á 
enfermar, comiendo cosas contrarias á la salud: otros, viendose necesi- 
tados, desamparauan la ciudad, casas, mujeres y hijos, íbanse á lugares 


fértiles á buscar su remedio.” 


Más adelante se menciona cómo el Huey Tlatoani Moctezuma 
TIhuicamina mandó abrir las trojes reales para repartir los alimentos que 
se habían guardado en ellas, con lo que se logró sustentar a la población 
por un año, tras el cual se agotó el bastimento y se vio en la necesidad de 
pedir a que cada quien fuese a buscar lo suyo, a lo que la gente le res- 


pondió:”” 


Señor poderoso; bien vemos el socorro que nos as favorecido: tambien 
vemos que ya no puedes mas; por lo tanto besamos tus reales manos y 
admitimos la licencia que se nos da de ir á buscar remedio para suplir 
nuestra miseria y hambre, la qual supliremos con vender a nuestros 
hijos e hijas á los que las puedan sustentar, porque no perezcan y mue- 
ran de hambre. Y llorando el rey con todos los demas señores, no 
pudiendo sufrir la lastima de tan lastimosas palabras, despidieron a la 
gente, los quales llorando amargamente empegaron á salir de la ciudad 
y á acudir á diversos lugares, donde sentían que auía algún alivio y á 
donde sauian que auia gente rica, y allí vendian a sus hijos y hijas á los 
mercaderes y á los señores de los pueblos que tenian que dallos de 
comer, y dauan por un niño un cestillo muy pequeño de maiz á la madre 
ó al padre, obligándose á sustentar el niño todo el tiempo que el ham- 
bre turase (sic) para que si despues el padre o la madre lo quixiesen 
rescatar, fuesen obligados a pagar aquellos alimentos.” 


Se trató entonces de un acontecimiento que puso en peligro la super- 
vivencia de la población y que, además de la muerte, implicó que la 
gente tuviera que salir de la ciudad y vender a sus hijos (punto impor- 
tante para comprender algunos elementos de la concepción que se tenía 
de ese grupo social), con lo que se llegó a una crisis sacrificial. 

Por su parte, Chimalpáhin también registra: 
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] tochtli, 1454. En este año se "unoaconejaron”, según se dice; los anti- 
guos padecieron hambre, pues durante cuatro años no se dieron las 
cosechas. Los antiguos mexicas tuvieron que venderse; y por eso se 
dice que "se metieron al matadero” (es decir] a la collera con que eran 
llevados a todos los pueblos”? Murió mucha gente, y en toda la tierra 
sucedió que los coyotes, las fieras y los zopilotes se comían |a los muer- 
tos]. Además de “se unoaconejaron", también se dice “se atotonacaron", 
porque principalmente los totonacos compraron a los mexicas a cambio 
de maiz; y los mexicas tuvieron que ir a Cuextlan a traer maíz, pues allá 
lo vendían porque les había llovido.” 


En esta crónica Chimalpáhin refiere que al año siguiente, en 2 Acatl 
(1455), llovió mucho y se dio bien el maíz;”* sin embargo en otra fuente se 
menciona que hubo grandes lluvias pero que nadie había sembrado.” La 
crisis y la hambruna quedaron plasmadas en el imaginario colectivo, y 
posiblemente fue un acontecimiento que fue relatado de padres a hijos y 
recordado con temor, debido a la concepción cíclica del tiempo y el calen- 
dario, lo que implicaba la posibilidad de que cualquier hecho histórico se 
repitiera cada vez que se diera una vuelta temporal.” En el Códice Telleriano 
Remensis se menciona que los viejos decían que durante doscientos años 
siempre tenían hambre en un conejo;” de igual forma Sahagún reportó el 
temor que expresaban los indígenas de que esto se repitiera: 


Antes que llegaba ce locálli, a quien temían mucho por el hambre, todos 
procuraban de juntar y esconder en sus casas muchos mantenimientos 
y todos los géneros de semillas que se podían comer, aunque eran 
comidas muy baxas...* 


Más adelante, quizás rememorando el acontecimiento describe: 


Y cuando acontecía la dicha hambre, entonces se vendían por esclavos 
muchos pobres hombres y mujeres, y comprábanlos los ricos que tenían 
muchas provisiones allegaclas. Y no solamente los dichos pobres se ven- 
dían a sí mesmos, sino que también vendían a sus hijos y a sus descen- 
dientes, y a todo su linaje, y ansí eran esclavos perpetuamente, porque 
decían que esta servidumbreque se cobraba en tal tiempo no tenía reme- 
dio para acabarse en algún tiempo, porque sus padres se habían vendido 
por escapar de la muerte o por librar su vida de la última necesidad.** 


En las citas que se han presentado se menciona varias veces la venta 
de niños y niñas, como ha sido referido, con la finalidad de escapar del 


126 Alejandro Díaz Barriga Cuevas 


hambre y para que los infantes pudieran de esta manera sobrevivir, lo 
cual también ha sido testimoniado en otros momentos, no necesaria- 
mente de crisis, ya que por ejemplo fray Diego de Durán menciona que si 
un padre de familia tenía varios hijos, y de entre éstos uno era incortegi- 
ble, desobediente, y no escuchaba sus consejos, tenía el derecho de ven- 
derlo en el mercado, sin posibilidad de recuperarlo.* 

De igual forma, en caso de hambruna el marido podía vender a la 
mujer o viceversa, y si tenían varios hijos (de cuatro a cinco para arriba) 
también se los podía vender, con la probabilidad de recuperarlos regre- 
sando el precio pagado a los que los compraron *' 

Cabe señalar que esto corroboraría lo que se menciona sobre la proce- 
dencia de los niños que eran sacrificados: 


los niños que mataban, juntábanlos en el primero mes, comprándo- 

los a sus madres, e íbanlos matando en todas las fiestas siguientes hasta 

que las aguas comenzaban de veras...** 
Por otro lado, Juan Bautista Pomar cuenta que *...recogían diez o 
quince niños inocentes de hasta siete ocho años de edad, que daban los 
señores o personas ricas por ofrenda para este efecto”.** y es de suponer 
que esos señores los habían comprado previamente ** 

A partir de lo que se ha venido exponiendo, la sequía, al igual que en 
el caso tolteca, fue un momento en el que la supervivencia del grupo se 
vio en peligro, debido a un fenómeno que puso en crisis el orden esta- 
blecido y en el que la urgencia para apaciguar a las deidades agrícolas 
llevó a que los pobladores se vieran en la necesidad de vender a sus 
hijos, de los que quizás algunos fueron comprados para ser inmolados a 
las deidades, siguiendo el ejemplo de sus predecesores. A este respecto 
fray Toribio de Benavente (Motolinía) menciona que el principio de los 
sacrificios de niños se produjo en un momento en que no llovió por cua- 
tro años para aplacar al demonio del agua, su dios Tláloc,* con lo que 
quedaría establecida la necesidad de inmolar infantes para evitar una 
nueva hambruna que destruyera al pueblo mexica. 

Asimismo se debe señalar que hay otras variantes de alteraciones cli- 
máticas que afectaron la región, las que también tuvieron otras implica- 
ciones, como fue el inicio de las xochiyaoyotl o Guerras Floridas contra 
Tlaxcala y Huexoztinco y el sacrificio de hombres, resultado de éstas: 


...en el año de 1450 que llaman mallacili xochitl fue tan excesiva la nieve 
que cayó en toda la tierra que subió en las más partes estado y medio, 
con que se arruinaron y cayeron muchas casas y se destruyeron todas 
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las arboledas y plantas, resfrió de tal manera la tierra que hubo un cata- 
rro pestilencial con que murieron muchas gentes y en especial la gente 
mayor, y los tres siguientes laños) se perdieron todas las sementeras y 
frutos de la tierra, en tal conformidad que pereció la mayor parte de la 
gente... 


En este caso se relata una helada que afectó las cosechas, que quizás 
corresponda a lo acaecido durante el año 13 Calli (Casa), registrado en el 
Códice Aubin,*” un año antes de que comenzara la sequía mencionada. El 
mismo fenómeno se registró en el Códice Telleriano Remensis, para la fecha 7 
Caña, 1447, es decir, siete años antes de la sequía relatada para el año 
1554,% y es relatada también en la Historia de los mexicanos por sus pinturas a 
los 128 años y a los 132 de la fundación de la ciudad de México 
Tenochtitlán * 

Además de la helada, Ixtlilxochitl también registra que cuatro años 
después, durante 1454 hubo un eclipse muy grande de sol y posterior- 
mente a éste: 


se aumentó más la enfermedad y moría tanta gente que parecía que 
no había quedar persona alguna, según era la calamidad que sobre esta 
tierra había venido y la hambre tan excesiva que muchos vendieron a 
sus hijos a trueque de maíz en las provincias de Totonapan, en donde 
no ocurrió esta calamidad; y los de aquellas provincias, como eran tan 
grandes idólatras, todos los esclavos que compraban los sacrificaban a 
sus dioses, pareciéndoles que los tenían propicios para que no ocurrie- 
se la misma calamidad en su tierra.” 


Sin duda este cronista recurrió a otras fuentes, como las ya menciona- 
das, y retomó algunos detalles, aumentado los sacrificios realizados en las 
provincias de Totonapan, donde debieron de haber inmolado una gran 
cantidad de niños y niñas mexicas vendidos por sus padres. La crónica 
continúa mencionando que Moctezuma (y agrega a Netzahualcóyotl y a 
Totoquihuatzin)” repartió a la población todo lo que se había almace- 
nado en las trojes, y al no acabar las calamidades se juntaron los tres con 
la señoría de Tlaxcala para buscar remedio: 


Jos sacerdotes y sátrapas de los templos de México dijeron, que los 
dioses estaban indignados contra el imperio y que para aplacarlos con- 
venía sacrificar muchos hombres y que esto se había que hacer ordina- 
ríamente; para que tuvieran siempre propicios...“ 
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Posteriormente se relata que Netzahualcóyotl, al ser contrario a dicha 
opinión, propuso que se hicieran guerras ordinarias para tener cautivos 
de guerra, lo que sería bueno para los soldados porque serían premiados 
con capturar vivos a los enemigos, y que los cautivos que habrían de sacri- 
ficar debían de ser “gente bien dispuesta para el sacrificio de los dioses, 
como lo solían hacer con sus hijos y esclavos”.” 

En ese momento aparece la voz de Xicoténcatl, señor de Tlaxcala, 
quien “...fue de opinión, que desde aquel tiempo en adelante se esta- 
bleciese que hubiesen guerras contra la señoría de Tlaxcalan y la de 
Tetzcuco con sus acompañados...”** 

De esta forma fueron establecidas las guerras floridas, organizadas, 
como se ha mencionado, por Tlacaelel en momentos posteriores a la ham- 
bruna de 1450." Se establecieron en dos bandos contendientes: por un 
lado se encontraban las ciudades de México, Tlacopan y Tezcoco, y por el 
otro las de Tlaxcala, Huexotzinco y Cholula. 

Su finalidad principal era la de tener siempre prisioneros de guerra 
capturados para ser inmolados,” muchos de ellos por medio del sacrifi- 
cio aladiatorio, lo que fue instaurado por Moctezuma Ilhuicamina cuatro 
años después de la helada” A la larga, las Guerras Floridas serían una de 
las causales que llevaron a la conquista española, debido a que a los tlax- 
caltecas cada vez les fue más difícil respetar los términos de la guerra, 
sobre todo en cuanto fue aumentando el poderío mexica, por lo que más 
tarde, en el siglo XVI, se aliaron a Cortés.** 

Se puede observar, entonces, que las alteraciones climáticas, ya sean 
la sequía o una gran helada, fueron las causantes de varios cambios en las 
prácticas militares y religiosas del pueblo mexica, concordando tanto los 
informes indígenas como los de tradición española, que son sumamente 
reveladores en cuanto a la concepción que se tenía sobre el origen de la 
inmolación, no solamente la infantil, sino en general de seres humanos.” 


Consideraciones sobre los mitos presentados y 
el registro de la historia 


En relación con los mitos que se encuentran en el Códice Chimalpopoca y 
la Leyenda de los Soles referentes al comienzo de los sacrificios de niños, es 
posible observar algunos aspectos importantes sobre la manera en que 
era concebido el tiempo por los grupos indígenas, esencialmente dife- 


rente a las crónicas de tradición española, donde fueron registrados los 
hechos de manera continua y lineal, lo cual se aprecia sobre todo en el 
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relato que se refiere a Tozcuecuex y a Huémac, que es narrado dentro de 
un momento atemporal y transhistórico. 

En este sentido se debe considerar que la caída o abandono de Tollan 
se produjo alrededor de los años 1100 y 1180 d.C. Por su parte, los mexica 
llegaron a la resión del centro de México en tiempos posteriores.!”% Los 
personajes de los que se habla nunca pudieron haberse conocido, ya 
que, por ejemplo, Chimalpáhin refiere que Tozcuecuextli fue nombrado 
caudillo de los mexica, o cuanhtlatoa en un año 8 Técpatl (Pedernal), corres- 
pondiente según el autor al año 1188, cuando aun estaba en Apazco,'” y 
que murió en un año 8 Acall (Caña), en 1227, en Cohuatitlán.'”? Por su parte 
relata que Huémac se internó en el Cincalco de Chapoltepéc en un año 1 
Ácatl en 1051, donde probablemente se suicidó, faltando aún catorce años 
para que los aztecas salieran de su morada en Aztlán Chicomoztoc.'*” 


De igual manera, en el Códice Chimalpopoca se refiere: 


En este año 7 tochtli se acabaron los años de los toltecas: siete años 
anduvieron pasando por todas partes, de pueblo en pueblo, hasta que 
fueron a asentarse. Desde que poblaron los toltecas, son 339 años. En 
este año 7 tochtli Huémac se dio muerte; se ahorcó de desesperación 
en la cueva de Chapoltepéc. Primero se entristeció y lloró, y cuando ya 
no vió a ningún tolteca, que detrás de él se acabaron, se suicido.!** 


En otra versión, la de la Historia tolteca chichimeca, se menciona que los 
Nonahualcas, enojados con Huémac, lo persiguieron mientras él se ocul- 
taba en la cueva de Cincalco, donde lo capturaron y lo mataron a flecha- 
zos.'" A pesar de que no se registre la fecha de su muerte, es suma- 
mente improbable que ambos personajes hayan compartido el espacio 
y el tiempo que se menciona en la tradición mítica, por lo cual las impli- 
caciones van más allá de aspectos cronológicos y corresponden, como ya 
se ha dicho, a un intento por parte de los mexicas de justificar su legado 
y su pasado tolteca, además de legitimar la práctica de la inmolación 
infantil. 

Se dio con ello también la justificación del papel predominante de los 
mexicas sobre los demás pueblos, iniciando así una nueva era, que fue 
representada en las festividades realizadas durante el mes de Atlcohualo, 
primer mes del calendario mexica, y quedó plasmada en ella dentro del 
plano mítico la época de la restauración del mundo. '* 

Es muy interesante el hecho de que en las dos versiones del mito etio- 
lógico se indique como factor causante la sequía que duró cuatro años: 
“... se advierte que no hay tal división tajante, ni antes ni después, entre 


el mito y el acontecimiento histórico”. '* 
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Consideremos, pues, que en el caso de los mitos mencionados se trata 
probablemente de acontecimientos extraordinarios, que en lugar de ser 
registrados históricamente se cubrieron de elementos religiosos. !'” Se 
infiere de esta manera que al suceso real se le atribuyeron actores y cau- 
sas sobrenaturales, pero se debe tener en cuenta que en algunas ocasio- 
nes puede ocurrir que el mito y el hecho histórico “se fusionen hasta lle- 
gar a confundirse, y que por lo tanto, ambos se influyan y modifiquen”.!” 

También existe la posibilidad de que un mito arquetípico paute cier- 
tos acontecimientos, y que en este caso los sucesos históricos se ajusten 
a éste,''* con lo cual lo que contemplamos como datos concretos refleja- 
ría una historia basada en un tiempo mítico que dé sustento a la realidad 
y a la existencia. 

Por otro lado, se debe tener en cuenta que dentro de los grupos meso- 
americanos, y concretamente en el mexica, se acostumbraba manipular la 
historia para legitimar mediante un pasado histórico el papel hegemónico 
ante los demás pueblos, y que en la mayoría de los casos la historia del 
pasado mexica fue remplazada por mitos, que servían para estructurar y 
modelar ideológicamente al pueblo.''' Sobre este tema puede citarse 
otro ejemplo registrado en Historia de los mexicanos por sus pinturas, en el que 
se refiere que los toltecas y los mexicas convivieron en el mismo tiempo 
y espacio, y que estos últimos acabaron con los toltecas ¿sacrificándolos? 
y quedaron como los señores de Tula.''* 

En cuanto a la propia estructura temporal, el hecho de que a los mitos 
y los datos que refieren los acontecimientos relacionados con una gran 
sequía y el hambre se los haya referido en años conejo (1 o 7) atañe qui- 
zás a “la inevitable adaptación de la historia a las necesidades de las 
estructuras míticas”.''? Posiblemente correspondiendo al aniversario de 
la creación de la tierra y el cielo “en el año I-Conejo se cimentó la tierra 
y el cielo...”.!"* 

A partir de lo anterior se puede concluir que el ritual practicado por los 
mexicas era una repetición simbólica del mito arquetípico, basado tal vez 
en un hecho real, y su función era reactualizar el acto primigenio, que es 
a su vez el acto creador ocurrido en un tiempo in illo tempore. Estos relatos 
míticos eran un complejo sistema de afirmaciones lógicas sobre la reali- 
dad y el origen de las cosas,!''* y a su vez un resultado de la cosmovisión, 
entendida esta última como una combinación coherente de nociones 
sobre el medio ambiente en que vivían y el cosmos en que situaban la 
vida del hombre.''* 

Estos mitos se crearon después de la cosmogonía, y demuestran de 
qué forma estaba sustentado el mundo, bajo un principio de reciprocidad 
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con las deidades, ya que sin su intervención divina las plantas útiles no 
existirían, y si existen es porque los seres sobrenaturales han mostrado 
una actividad creadora (el sacrificio) que llevó a que el cosmos y el medio 
ambiente fuesen el resultado directo de tales acontecimientos míticos. 


Notas 


' Véase Sahagún, Bernardino de (fray), Historia general de las cosas de la Nueva España, edi- 
ción de Alfredo López Austin, Conaculta Cien, México, 2000, t. 11, libro X, cap., XXVIII, párrafo 
decimocuarto, p. 977. 

? Diferencio el término azteca del de mexica debido a que “azteca” es un gentilicio de 
la gente de Aztlán, en contraparte de mexica, o mexilin, derivado del nombre de su señor y 
dirigente Mecitli, de me por el maguey, y cilli por liebre, según está referido en Sahagún, 
Bemardino de (fray), op. cit., libro X, cap., XXVIII, párrafo decimocuarto, p. 972, o eran mexi- 
tin, los que salieron y partieron de las nubes, según Chimalpáhin, Domingo, Las octio relacio- 
nes y el memorial de Colhuacan, paleografía y traducción de Rafael Tena, Colección Cien, 
Conaculta, México, 2003, Menvrial breve de la lindación de la ciudad de Colhuacan, 221-23r, p.87. En 
otras tradiciones se refiere que fue el nombre que les fue otorgado por su dios 
Auitzilopochtli, en Tamoanchan. Véase Tezozomoc, Fernando Alvarado, Crónica mexicáyotl, 3* 
ed., trad, de Adrián León, [IH UNAM, México, 1993, pp. 22-23, Y también en el Códice Aubin, 
traducción de Ch. E. Dibble en Miguel León-Portilla, Literaturas indígenas. Gran colección de la 
hiteratura mexicana, Promexa, México, 1991, p. 184, Se ha llegado a decir que el término azteca 
es un neologismo difundido por el jesuita Francisco Xavier Clavijeto, autor de la Historia anti- 
qua de México publicada en 1780, Cft. nota 13 de Vázquez Chamorro, Germán, De Alva 
Ixtlilxochit], Fernando, Historia de la nación chichimneca, Dastin, Madrid, 2003, p. 83, Sin embargo, 
como se puede observar, ya Tezozomoc menciona el término en 1609, y lo mismo ocutre 
con Chimalpáhin entre 1607 y 1637, tiempo en el que escribió sus obras, y anteriormente, 
posiblemente del último tercio del siglo XVI, en el Códice Aubin. Al respecto consúltese tam- 
bién León-Portilla, Miguel, “Los aztecas. Disquisiciones sobre un gentilicio”, en Estudios de 
cultura náhuatl, vol. 31, [IH UNAM, México, 2000, pp. 307-313, 

* Cfr, Tezozomoc, Fernando Alvarado, Crónica mexicágotl, pp. 34-35. Véase también la 
referencia de Durán que menciona que: *...se levantó aquella maldita opinión y seta de 
que Vitzilopochtli no comía sino coracones y de donde se tomó principio de sacrificar hom- 
bres y abrillos por los pechos y sacalles los coragones y ofrecérselos al demonio y a su dios 
vizilopochtli...”. Durán, Diego (fray Historia de las Indias de Nieva España e islas de lierra firme, 
estudio preliminar de Rosa Camelo y José Rubén Romero, dos tomos, Cien, Conaculta, 
México, 2002, cap. Ill, p. 77. Este sacrificio puede considerarse como la instauración del 
ritual por Huiztilopochtli, y en ese sentido es el origen mitológico de las inmolaciones 
humanas entre los mexicas. Al respecto véase Duverger, Christian, El origen de los aztecas, 2% 
ed., Grijalbo, México, 1987, pp. 325-347. 

1 Durán, Historia de las Indías..., cap. MI, pp. 73-74. 

“ Tezozomoc, Crónica mexicágoll, pp. 41-45. También Chimalpáhin, Las ocho relaciones y el 
memorial de Colfucacan, fols. 58r-60r, pp. 159-161 y Durán, Histeria de las Indias. .., cap. IV, pp. 
80-82. 

* Durán, Historia de las Indias.... cap. 1V, pp. 85-87, Esto se conmemorará con los sacrificios 
realizados durante la festividad de Ochpaniztli; al respecto véase Graulich, Michel, Ritos 
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aztecas. Las fiestas de las veintenas. Fiestas de los pueblos indigenas de México, Instituto Nacional indi- 
genista, México, 1999, pp. 90-91, 

“Véase Tezozomoc, Crónica mexicágotl, p. 32. 

ñ González Torres, Yolotl, El sacrificio hiemano entre los mexicas, FCE, México, 1985, pp. 182- 
184. 

* Esto se refiere en Códice Chimalpopoca. Leyenda de los Soles, traducción directa del náhuatl 
por Primo Feliciano Velázquez, 3* ed., primera serje prehispánica 1, 11H UNAM, México, 
1992, pp. 126-127; más adelante se ahondará en este tema. 

19 Al respecto puede consultarse Pastrana Flores, Miguel, “Notas sobre la apropiación 
del pasado tolteca en el presente mexica”, en El historiador frente a la historia. El tiempo en 
Mesoamérica, ed. de Virginia Guedea, IIH UNAM, México, 2004, pp. 181-194. 

ídem, p. 189. De hecho el mismo nombre de este grupo, “oficiales pulidos y curio- 
sos", hace alusión directa a la concepción que se tenía de ellos, Respecto de todas las artes 
y oficios de los que se les atribuía ser creadores véase Sahagún, Bernardino de (fray), 
Historia general de las cosas de la Nueva España, libro X, cap. XXVII, párrafo primero, pp. 949-955, 

l2 dem, libro X, cap. XXVIII, párrafo primero, p. 954. 

!Y Pastrana Flores, Miguel, "Notas sobre la apropiación del pasado...”, p. 180. 

'De Alva Ixtlilxochitl, Fernando, Historia de la nación chichimeca, ed. de Germán Vázquez 
Chamorro, Dastin, Madrid, 2003, cap. X, p. 83. El cronista de Texcoco dice "según parece por 
las pinturas y caracteres de la historia antigua”, por lo que se infiere que tuvo acceso a 
manuscritos y/o códices mexicas, los cuales probablemente hayan sido creados en tiempos 
posteriores a las reformas realizadas por Itzcoátl y Tlacaelel, quienes mandaron quemar los 
libros antiguos (véase Sahagún, Historia general de las cosas de la Nueva España, libro X, párrafo 
decimocuarto, p. 974) y comenzaton a ejercer una historia de Estado, encaminada a realzar 
el papel del pueblo mexica como el elegido pata mantenet el poder terrenal y sostener el 
cosmos. Véase también Graulich, Michel, Quetzalcóatl y el espejismo de Tollan, Instituut voor 
Amerikanistiek, Amberes, 1998, p. 29. Por otra parte, este personaje quizás sea el mismo 
que Huémac; al respecto véase Graulich, Michel, “Los Reyes de Tollan”, Revista Española de 
Antropologia Americana, val, 32, Universidad Complutense, Madrid, 2002, p. 105, 

!5 Graulich, Michel, Quetzalcóatl... p. 10. 

“Se debe aclatat que, al igual que los mexicas, los grupos chichimecas que llegaron al 
Altiplano central en momentos anteriores también incorporaron diferentes elementos cul- 
turales toltecas a los propios; al respecto puede consultarse León-Portilla, Miguel, “El pro- 
ceso de aculturación de los chichimecas de Xólotl”, en Estudios de cultura Náñaall, Ne 7, MH 
UNAM, México, 1967, pp. 99-86, 

17 Del Olmo Frese, Laura, Análisis de la ofrenda 98 del Templo Mayor de Tenochtitlán, Colección 
Científica INAH, México, 1999, p. 36. Se debe señalar que el aspecto de doble santuario 
correspondía también a la base económica mexica, de agricultura y guerra. Cfr. Matos 
Moctezuma, Eduardo, "The Templo Mayor of Tenochtitlán”, en Elizabeth H. Boone (ed.), 
Rilual Hionan Sacrifice in Mesoamerica, Washington D.C., 1984, p. 135. 

IBcCódice Aubin, p. 193, 

1% No entraré en la discusión sobre el problema de ubicar a la Tollan histórica en 
Teotihuacán o en Tula Hidalgo, tema ampliamente investigado por varios autores. Cfr. 
Jiménez Moreno, Wigberto, “Tula y los toltecas según las fuentes históricas”, en Revista 
Mexicana de Estudios Antropológicos, €. Y, México, 1941, pp. 79-83; Séjourné, Laurette, Pensantiento 
y religión en el México antiguo, FCE, México, 1984; también Séjourné, Laurette, Teotiñiuacan. 
Capital de los toltecas, Siglo XX], México, 1994; Gamio, Manuel, “Reconocimiento del problema 
de Teotihuacán y Tula”, en León Portilla (comp.), De Teotifinacán a los aztecas. Antología de fuen- 
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tes e interpretaciones históricas, 1H UNAM, México, 1972, pp. 127-129, entre otros. Mencionaré 
que para los motivos de la presente investigación me parece certero señalar a Tollan en 
Hidalgo, y de cualquier forma, sea en un sitio u otro, las evidencias de la inmolación infan- 
til han sido señaladas para ambos lugares; véase el capítulo precedente. 

Rodríguez, Ana Mónica, “Tula se inscribirá en la tradición prehispánica de sacrificar 
niños”, en La Jornada, Cultura 2*, México D.F, sábado 21 de abril de 2007; también [S.A.] dia- 
rio Milenio, en http://www. milenio.com/index.php2007/04/16/59850/ (fecha de consulta, Ló 
de abril de 2007). Se hallaron veintitrés restos de niños y una niña. 

“Y En el Códice Chimalpopoca se menciona lo siguiente: *...Ce Acat] nunca jamás quiso los 
sacrificios humanos, etc.; y que después en dondequiera, cuando estaba reinando Huémac, 
había todo lo que comenzaron los diablos”, en Códice Chimalpopoca, Anales de Cuaiditillán y 
Legenda de los Soles, p. 14. Aún prevalece la discusión en tomo a si Ce Acatl Topiltzin gobernó 
Tula junto con Huémac o después de este. Al respecto consúltese López Austin, Alfredo, 
Hombre-Dios. Religión y política en el mundo náhuatl, 3% ed., VA UNAM, México, 1908, pp. 39-40, 
También Graulich, Michel, “Los reyes de Tollan”, p. 106, 

2 Códice Chimalpopoca, pp. 10-11. 

2% Catástrofes naturales, malas cosechas, invasiones de grupos chichimecas, guerras 
internas y extrañas apariciones de seres sobrenaturales, 

1 En el texto en náhuatl es mochicontochuique. 

“En el texto en náhuatl es Tlacateteuh. Véase Wimmen, Alexis, Dictionnaire nahualbfrangals, 
Alexis Wimmer con la colaboración de Marc Thouvenot, en Analizador morfológico del náhuatl, 
Chachalacas, (CNRS, CELIA). Johanna Broda refiere que fue introducido el lacaleleumictilizih, 
el sacrificio de “tiras humanas”, o de niños, en Estudios de cultura ráfucall, N* 12, NH UNAM, 
México, 1978, p. 99, 

29 En el original dice timaca. Traducción directa hecha a partir de la versión en náhuatl 
publicada en Ramírez Fern'andez, José Femando, “Anales de Cuauhtitlán. Noticia histórica 
de México y sus contornos, con traducción de Faustino Galicia Chimalpopoca, Gumersindo 
Mendoza y Felipe Sánchez Solís”, en Apéndice de Anales del Museo Nacional de México, época l, 
t. 111, 1886, pp. 24-25, En el Anexo [V incluyo la versión en náhuatl y las distintas traduccio- 
nes que se han hecho de ella, las cuales presentan diferencias interesantes en cuanto a la 
traducción, aunque en genetal son similares. 

* De Alva Ixtlilxochitl, Fernando, Historia de la nación chichimeca, cap. MI, p. 67. 

* Véase más adelante. 

** Graulich, Michel, Quetzalcóall y el espejismo de Tollan, p. 24. 

** El mito etiológico, como ya se ha mencionado, relata los acontecimientos que dieron 
origen a algo, o cuando se estableció un nuevo orden diferente del anterior. 

* Respecto de las edades míticas, consúltese Le Goff, Jacques, El orden de la memoria. El 
tiempo comio imaginario, Paidós, Barcelona, 1991. 

“De Alva Ixtlilxóchitl, Fernando, Historia de la nación chichimeca, cap. |. p. 61. 

3% Graulich, Michel, Quetzalcóatl y el espejismo de Tollan, p. 149. 

* Sahagún, op. cit., libro X, cap. XXIX, p. 954. Los paréntesis son míos. 

5 Se trata de un tiempo de indefinición durante el cual los sujetos han perdido las cua- 
lidades de su condición anterior, es en sí un tiempo de transición. Cfr. Van Gennep, Amold, 
Thie Riles of Passage, University of Chicago Press, Phoenix Books, 1966. 

** En algunas fuentes se menciona a Huémac como causante de la destrucción de los 
toltecas, sin embargo las transgresiones de Quetzalcóatl y su posterior partida también 
pueden ser interpretadas como causales directas de la destrucción de Tollan. Igualmente, 
en algunos casos se menciona a Huémac como uno de los que engañaron a Quetzalcóatl. 
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Las transgresiones a las que se hace referencia son relativas a la embriaguez, y a adulte- 
rios, Al respecto puede consultarse Graulich, Michel, Cuetzalcóal y el espejismo dde Tollan. 

%7 "Fantasma que ni tiene pies ni cabeza, las cuales andan rondando por el suelo y 
dando gemidos como enfermo, las cuales eran ilusiones de Tezcatlipuca...”; Sahagún, 
Historia general de las cosas de la Nueva España, libro Y, cap. XII, p. 455; también: “Fantasma que 
aparecía de noche; se dice de él que no tenía ni pies ni cabeza, que formaba una masa, un 
paquete que rodaba por el suelo gimiendo”; Remi, Simeón, Diccionario de la lengua náhuatl o 
mexicana, Siglo XX], México, 1997, p. 559, En otro libro es mencionado por Sahagún refirién- 
dose a los malos comerciantes, de la siguiente forma: “In amo qualli, otromecatl: henil, otomitl, 
tompolla, Uacanexquimilli..." (El que no es bueno [es] ozlomeca, extranjero, oloná, estúpido, feo 
u engañoso); en Sahagún, Bernardino (fray), Códice florentino, t. 11, edición facsimilar del origi- 
nal de la Biblioteca de Medicis en Florencia, Italia, AGN y el gobierno de la ciudad de 
México, México, 1979, libro X, cap. XVI, foja. 421. (Véase análisis morfológico en el Anexo V.) 

3 Códice Chimalpopoca. Leyenda dle los Soles, p. 125. 

%% De Alva Ixtlilxochitl, Fernando, Obras históricas, tl, ed. de Edmundo O'Gorman, 1H 
UNAM, México, 1975, p. 279. Es importante señalar que este acontecimiento ocurrió, según 
Ixtlilxochitl, en el año 7 loctuli, el mismo que el que se narra arriba sobre el sacrificio de los 
hijos de Huémac. 

1 Le Goff, Jacques, El orten de la memoria, pp. 11. 

WU Códice Chimalpopoca, 1992. 

1 En el capítulo seis se ahondará sobre la concepción cíclica del tiempo y el continuo 
esquema degradativo. 

% Son varias transgresiones las que han sido registradas en las fuentes, entre las que 
sobresalen que Quetzalcóatl se embriagó o pecó con su hermana. Cít. Anales de Cuaufititlón, 
versión del náhuatl de Miguel León-Portilla, en Miguel León-Portilla, Literaturas indígenas, 
Gran Colección de la Literatura Mexicana, Promexa, México, 1991, pp. 37-45. 

“ Tláloc tenía un ejército de auxiliares *...enanos de largos cabellos enmarañados, muy 
claros o muy oscuros, que cuidan los manantiales, las fuentes y los ríos”, López Austin, 
Alfredo, Tamvanchan y Tlalocan, FCE, México, 2000, p. 195, Ellos eran los encargados de tomar 
el agua en recipientes de barro para luego rompetlos sobre el campo y provocar el rayo, las 
lluvias benéficas, así como las maléficas y el granizo. Véase Sahagún, Historia general de las 
cosas de la Nueva España, t. 11, libro VII, cap. Y y VI, pp. 703-704. También Historia de los mexica- 
hos por sis pintitras, edición de Joaquín García Icazbalceta, en Anales del Museo Nacional, 1% 
época, t. Il, México, 1882, cap. 2, p. 86. Estos seres habitaban en los cerros y en el Tlalocan 
(sitio de origen y de fin de las almas o fuerzas divinas) en las cuevas, debajo de la tierra. 
Broda menciona que “el espacio debajo de la tierra se concebía como lleno de agua y exis- 
tía una comunicación entre los cerros, las cuevas y el mat”, en "Cosmovisión y observación 
de la naturaleza: el ejemplo del culto de los cerros”, en Broda Broda e Iwaniszewski (eds.), 
Amqieoasiimomía y elncastronomía en Mesoamérica, Serie de Historia de la Ciencia y la 
Tecnología: 4, IH UNAM, México, 1991, p. 479. Se los consideraba los dueños y protectores 
del maíz y de los demás alimentos (Broda, op. cit., p. 471). 1os que guardaban bajo los cerros. 
Ellos tenían el poder de conceder o negar a los hombres todo lo que necesitaban para 
poder vivir. 

% Códice Chimalpopoca, pp. 126-127. 

1 Broda, Johanna, "Las fiestas aztecas de los dioses de la lluvia: una reconstrucción 
según las fuentes del siglo XVI", en Revista Española de Antropología Americana, vol. 6, 
Universidad Complutense, Madrid, 1971, p. 258, 

Y Eliade, Mircea, Mitos, sueños y misterios, Kaitós, Barcelona, 2001b, p. 13. 
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1 Manifestación divina. Diccionario de la Real Academia Española. Microsoft Encarta 2007. 

Y Eliade, Mircea, Milos, seeños y sisterios, p. 212. 

“ Histoire de Mechique, en Garibay K., Ángel María, Teogoría e historia de los mexicanos, Porrúa, 
México, 1965, p. 105. 

“Sahagún, Bernardino, Historia general de las cosas de la Nueva España, €. 1, p. 177. 

” Broda, Johanna, "Consideraciones sobre historiografía e ideología mexicas: las cróni- 
cas indígenas y el estudio de los ritos y sacrificios”, en Estudios de cultura náñual, N* 13, UA 
UNAM, México, 1978, p. 109, 

% León-Portilla, Miguel, “Los veinte teocuicatl, «Himnos Sagrados»", en Clásicos de la fite- 
ratura mexicana. Lileraturas indígenas, 2* ed., Promexa, México, p. 50. 

% Durán, Diego de (fray). Historia de las Indias de Nueva España..., tratado tercero, p. 256. 

% Véase capítulo seis del presente trabajo. 

*“* En cuanto al nombre de la niña es curioso que se la denomine Quetzalxochitl, quien 
según Graulich es la misma que Xochiquetzal (en Quelzakcóntl. .. p. 154.) la deidad de la tie- 
rra y que hace crecer las flores, y a quien también se le inmolaban niñas (Cfr. Serra Puche, 
Mari Carmen, Xochitéca!, Gobierno del Estado de Tlaxcala, México, 1998) y era, además, con- 
tinuando con Graulich, una deidad relacionada con la destrucción del cuarto sol. (El autor 
se basa en una ilustración de la foja 7r del Códice Valicano A, en la que se muestra a 
Xochiquetzal cayendo de cabeza hacia la tierra con flores en las manos. Graulich, op. cil., p. 
149.) 

7 Eliade, Mircea, El mito del eterno retorno, Emecé, Buenos Aires, 2001a, p. 46, 

% Popol-Vuñi. Las antiguas historias del quiché, ed. de Adrián Recinos, en Miguel León-Portilla, 
Literaturas indígenas, Gran Colección de la Literatura Mexicana, Promexa, México, 1991, ter- 
cera parte, cap. VI, p. 392, Los paténtesis son míos, 

%% (dem, cuarta parte, caps. | y 2, pp. 400-401. 

*! Cfr. Nájera Coronado, Martha llia, El don de la sangre en el equilibrio cósmico. El sacrificio y el 
aulosacrificio entre los antiguos mayas, IF UNAM, México, 1987, pp. 55 -56. 

*! Girárd, René, La violencia y lo sagrado, 2* ed., Anagrama, Barcelona, 1995, p. 25. 

* Ídem, p. 26. 

* Véanse, por ejemplo, las diferencias encontradas en los sacrificios humanos practica- 
dos entre sociedades nómadas y sedentanas que se presentan en el segundo capítulo de 
este trabajo. 

% Se ahondará más este asunto en los siguientes capítulos. 

* En 7 lochiili ocurrió la referida entre los toltecas, por lo que parece que los años conejo 
tenían alguna relación especial al respecto, y también estaban vinculados con algunos 
aspectos de la historia mexica; sin embargo, dadas las problemáticas de encontrar una con- 
cordancia real entre fechas, esto es sumamente difícil de comprobar. Se retomará el tema 
más adelante. 

% Códice Vaticano A, loj 771 (75). 

7 Códice Telleriano Remensis, foja 221. 

% Códice Aubin, pp. 195-196. 

** Durán, Diego de (fray), Historia de las Indias de Nueva España..., tratado primero, cap. 
XXX. p. 294. 

** Es importante señalar el hecho de que Moctezuma años después mandó esculpir en 
Chapultepec una estatua suya y de Tlacaelel, en la cual se ordenó que se añadieta la ins- 
cripción del año 1 Tochtli. Véase Durán, Diego de ltray). Historia de las Indias de Nueva 
España... tratado primero, cap. XXXI, p. 299, 

ídem, pp. 296-297. 
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Se refiere sin duda a la collera de madera, que tenía unas argollas por donde se inser- 
taban unas varas atravesadas, utilizadas para llevar y reconocer a los “esclavos”. Al respecto 
véase Durán, Diego de (fray), op. cil, t. 11, tratado segundo, cap. XX, p. 187. 

33 Chimalpáhin, Domingo, Las ocho relaciones y el memorial de Colhuacan, tercera relación, 
97v-98r, p. 250, Véase también la referencia que da este mismo autor en Diario, edición de 
Rafael Tena, Cien, Conaculta, México, 2001, p. Lól. Paréntesis de la edición. 

9 Ibídem. Los paréntesis son de la edición. Lo mismo se refiere en el Códice Telleriano 
Remensis, foj. 331, 

75 Anales Mexicanos. México Azcapolzalco, traducción de Faustino Chimalpopoca, en Anales del 
Museo Nacional, 1* época, t. VII, México, 1903, p. 66. 

78 Cada cincuenta y dos años se repetía el nombre de un mismo año, es decir que la 
fecha anual | Tochtli solamente se presentaba una vez cada siglo indígena. 

7 Códice Telleriano Remensis, foj. 421, También se refiere que el año Uno Conejo que corres- 
pondió a 1558 hubo grandes hielos, foj. 4%. 

“ Sahagún, Bernardino, Historia general... t. IL libro VI, cap. VIIL p. 707. 

"Ibídem. 

4 Durán, Diego de (fray), Historia de las Indias de Nueva España... tratado segundo, cap. XX, 
p. 183. 

* ídem, p. 189. 

*? Sahagún, Bernardino, Historia general. .., t.1, cap. 1V, p. 141. 

** Pomar, Juan Bautista, Relaciones de Texcoco, edición facsimilar de la de 1891 con adlver- 
tencia preliminar y notas de Joaquín García Icazbalceta, Biblioteca Enciclopédica del 
Estado de México, México, 1975, p. 13, 

M El origen de las víctimas sacrificadas en las festividades mexicas será retomado en el 
capítulo siete, “Ser niño en el Altiplano mesoamericano”. 

* De Benavente, Toribio, Historia de los indios de la Nueva España, edición de Claudio Esteva 
Fabregat, Dastin, Madrid, 2003, tratado primero, cap. VII, p. 100. 

$8 De Alva Ixtlilxóchitl, Fernando, Historia de la nación chichimeca p. 168. Los paréntesis y las 
cursivas son mías, 

A 13 Calli, Aquí se helaron las matas de maíz. Allí empezó el hambre”, Códice Aubin, p. 195. 

BB Códice Telleriano Remensis, foj.32 v. Esto también se encuentra en el Cádice Vaticano A, foj. 77r. 

%% Historia de los mexicanos por sus pinturas, edición de Joaquín García Icazbalceta, en Anales 
del Museo Nacional, México, 1882, 1* época, t. Il, cap. 21, p. 100. 

% De Alva Ixtlilxóchitl, Fernando, Historia de la nación chichimeca, cap. XLI, p. 168. 

*! De Alva Ixtlilxochitl los incluía ya que una de las finalidades de su obra era realzar la 
historia de Texcoco y de sus gobernantes, de quienes se suponía era descendiente. Véase 
Vázquez Chamotro, Germán, “Introducción”, en De Alva Ixtlilxóchitl, Fernando, Historia de la 
nación «fichimeca, pp. 5-51. 

% De Alva Ixtlilxóchitl, op. cit, p. 168. 

“idem, pp. 168-169. 

Y ídem, p. 169. 

% Duverger, Christian, La flor letal, p. 93. 

% Ibídem. 

% Historia de los mexicanos por sus pintieras, cap. 21, p. 100. 

% Gfr. Graulich, Michel, Quetzalcóatl... p. 11. 

% Habría que agregar que también la inmolación mediante flechamiento es referida 
como un acontecimiento relacionado con un año conejo, en el cual Moctezuma Il asaetó a 
un hombre pata evitar el hambre. Códice Telleriano Rertensis, foj. 421, 
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1% No se puede decir, como hiciera Johanna Broda, que "el relato es puramente ficti- 
cio”, debido a que los relatos míticos, como se ha visto, no concuerdan con lineamientos 
temporales. Véase Broca, Johanna, "Las fiestas aztecas de los dioses de la lluvia. ..”, p. 259. 

1 Chimalpáhin, Domingo, Las ocho relaciones... 274331, p. 105. 

42 (dem, 361-371, p. 113. 

4% (dem, 19v-211, p. 83. 

"* Códice Chimalpopoca, Anales de Cuauhtillán y Leyenda de los Soles, p. 15. Es interesante seña- 
lar que nuevamente aparece el año 7 Tochili (conejo), como referencia al final de Tollan. 

1% Historia tolleca chichimeca, p. 46. 

1% Cfr, Graulich, Michel, Ritos aztecas. .., p. 276. 

1% 1 ópez Austin, Alfredo, Hombre-Dios. Religión y política en el muslo náfivall, p. 144. 

1% Ibídem. 

$" Limón Olvera, Silvia, Las cuevas y el mito de origen, p. 29. 

319 Ibídem. 

"!" Graulich, Michel, Quetzalcóall y el espejismo de Tollan, p. 33. 

12 Historia de los mexicanos por sus pinturas, cap. XI, pp. 93-94. 

1% Graulich, Michel, Quetzalcóall.... p. 35 

14 Anales de Cuauhiitlán, fol.2, p. 6. También Códice Telleriano Remensis, foja. 24v. 

15% Eliade, Mircea, El mito del eterno retorno, p. 33. 

$"* Broda, Johama, *Cosmovisión y observación de la naturaleza...”, p. 462. 


5. El sacrificio ritual de infantes en 
el Altiplano central durante el Posclásico 


Los rituales 


Los rituales eran realizados dentro de dos momentos esenciales, que 
tenían un carácter periódico, y eran celebrados al inicio de un año o de un 
ciclo agrícola, o dentro de períodos precisos durante los diferentes meses 
del año, representados por una división anual basada en los ciclos de la 
naturaleza. De igual manera, algunos se efectuaban de forma ocasional, 
tanto en los momentos críticos de la vida —el nacimiento, el inicio de la 
edad adulta, el matrimonio, la enfermedad, y la muerte— como en situa- 
ciones que podían poner en riesgo la supervivencia de la sociedad entera 
alteraciones de los ciclos naturales, sequías, heladas, inundaciones o 
erupciones volcánicas—.? También había rituales ocasionales elaborados 
con la finalidad de conmemorar y consagrar espacios sagrados, nuevas 
construcciones o la ampliación de éstas, o como celebración de la elec- 
ción de nuevos gobernantes. * 

En este sentido, los grupos mesoamericanos daban una gran importan- 
cia a los rituales, que eran utilizados para recrear o conmemorar los actos 
divinos, participando directamente en ellos e interrumpiendo con ello el 
tiempo profano.* 

Los ritos mantenían el cosmos y las fuerzas terrestres, pues sin ellos el 
sol se detendría, la lluvia no caería y los seres vivos no procrearían, por lo 
cual eran una parte indispensable dentro del pensamiento religioso 
mesoamericano,* en el que los rituales esenciales en todas las ceremo- 
nias litúrgicas eran los sacrificios humanos.* 
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El sacrificio humano entre los mexicas 


El sacrificio humano ha sido registrado en una gran cantidad de cróni- 
cas de tradición indígena y española formando parte predominante den- 
tro del desarrollo político, económico y social de los pueblos mesoameri- 
canos en la época previa a la conquista europea. 

Esto se ha podido corroborar con los diferentes hallazgos arqueológi- 
cos y antropofísicos que evidencian su práctica y que demuestran que los 
rituales sacrificiales se encontraban altamente institucionalizados, sobre 
todo en lo que respecta al centro de México, en especial entre los mexi- 
cas. Sin duda, esta práctica fue el resultado de una serie de acontecimien- 
tos y de reordenamientos en cuanto al desarrollo económico y político de 
la época posclásica,” temporalidad que puede ser caracterizada por un 
creciente militarismo político y en la que las occisiones rituales cumplían 
un importante papel dentro de los actos políticos y en la jerarquización 
social,” y eran utilizadas además, como una reafirmación pública del 
poder y del estatus social tanto del soberano como de la propia sociedad 
mexica ante los demás pueblos. * 

En general, si hemos de considerar los datos expuestos en el capítulo 
precedente, se puede suponer que el origen de las prácticas sacrificiales 
a gran escala en la ciudad de México-Tenochtitlán, y su ciudad gemela 
Tlatelolco, proceden de la alteración climática de 1454, pues fue después 
de ésta cuando se establecieron las guerras floridas contra Tlaxcala y 
Huexotzinco, convenidas para la captura de hombres con la finalidad de 
ser inmolados.” iniciando con ello lo que sería el aspecto sacrificial del 
grupo mexica, debido a que por medio de la guerra se establecieron las 
bases de la estructura jerárquica y social, pues era mediante el aprisiona- 
miento de enemigos como un hombre podía alcanzar una mejor posición 
dentro de la sociedad.'” 

Mediante la guerra se podían adquirir bienes y se ganaba el derecho 
de portar joyas y demás atributos relacionados con las jerarquías superio- 
res, lo cual fue determinado por Moctezuma l años después del inicio de 
las guerras floridas, como refiere Durán: 


O rdenóse que solo el rey y su coadjutor Tlacaelel pudiese traer capatos 
en la casa Real y que ninguna grande entrase calgado en palacio, so pena 
de la vida, y solo ellos pudiesen traer gapatos por la ciudad, y ningún 
otro,so pena de la vida, ecepto los que uviesen (sic) hecho alguna valen- 
tía en la guerra, á los quales, por su valor y señal de valientes, les pudie- 
sen permitir á traer unas sandalias de las muy comunes y baladíes, por- 
que las doradas y pintadas solo los grandes las podían traer.!' 
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La guerra era más que una justificación expansionista, un acto 
sagrado y una obligación para mantener el orden del cosmos 
mediante la adquisición de víctimas sacrificiales.'* Los guerreros 
eran considerados los sirvientes del Sol, y su estatus era dignifi- 
cado por sus hazañas en la batalla, como fue plasmado en la ora- 
ción a Tezcatlipoca: 


.señalaldos (sic) por servidores y oficiales del Sol (a los soldados) para 
que administren comida y bebida a los del Infierno y a los del Cielo... 
Y también ha de estar en su mano el distribuir vuestras dignidades, 
que son los oficios y armas de la guerra, como son rodelas y las demás 
armas y insignias, como privilegiar a los que han de traer barbotes y 
borlas en la cabeza y orejeras, y pinjantes, y brazaletes, y cueros ama- 
rillos atados a las gargantas de los pies, y que han de privilegiar y 
declarar la manera de los maxtles y de las mantas que a cada uno con- 
viene traer. Estos mesmos (sic) han de dar licencia a los que han de 
usar y traer piedras preciosas, como son chalchihuites y turquesas, y 
quién ha de traer plumas ricas en los areitos,'* y quién ha de usar colla- 
res y joyas de oro, todos los cuales son dones delicados y preciosos 
que salen de vuestras riquezas y hacéis merced a los que hacen haza- 
ñas y valentías en la guerra. '* 


Por ello esta actividad adquirió un lugar muy especial en el carácter 
mexica y dentro de la conformación social, pues constituía una parte 
importante de la vida cotidiana en la cual todos los hombres, indepen- 
dientemente de su condición, eran o deseaban ser guerreros.!* 

Los niños eran destinados desde su nacimiento al acto de la guerra 
mediante el enterramiento de su cordón umbilical con cuatro saetillas y 
una rodela en el campo de batalla!” Cabe resaltar a este respecto que 
una de las deidades relacionada con la infancia era Tezcatlipoca, también 
llamado Yaatl, el guerrero y Telpochtli, el joven, dios tutelar de la guerra 
y del Telpochcalli,'* casa de los mancebos, lugar donde se educaba a los 
jóvenes en las artes de la guerra y la religión.'* 

Todo esto fue plasmado dentro de la propia historia del pueblo 
mexica, en un intento de legitimar mediante el pasado histórico su papel 
hegemónico ante los demás pueblos y mostrar el monopolio sobre la 
administración del sacrificio humano: 


Toda historia azteca tiende a hacer coincidir el triunfo mexica con la vir- 
tud sacrificial: sí los aztecas están destinados a ejercer la hegemonía 
sobre México, es, según afirman ellos, porque tomaron la iniciativa de 
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imponer alrededor suyo el sistema sacrificial. La afirmación de su origi- 
nalidad cultural y de su identidad tribal se expresa, pues, de manera 
privilegiada a través del filtro de la simbología sacrificial.'" 


Por ello dentro de la historia del pueblo mexica fue moldeado un 
pasado excepcional, en el cual el carácter sacrificial del grupo les fue otor- 
gado por Huitzilopochtli en el cerro Coatepetl, sitio donde inmoló a los 
Centzonhuitznahuatl y a Coyolxauqui, con lo cual mostró el modo de pro- 
ceder del pueblo, imponiendo su voluntad mediante el sacrificio humano 
y la guerra sagrada.” 

El sacrificio humano fue parte de un complejo sistema social y reli- 
gjoso en el que la inmolación infantil, a pesar de que posiblemente haya 
sido implantada hasta 1454, dada su naturaleza y composición, fue sin 
duda uno de los rituales de mayor importancia dentro del sostenimiento 
del orden cósmico, de las fuerzas telúricas y de la regeneración del 
tiempo. 


La inmolación ritual de infantes 


Las inmolaciones infantiles ocuparon una parte central dentro de los 
actos rituales realizados por los mexicas, y fueron practicadas, según las 
fuentes,” dentro de un complejo sistema calendárico en el que se 
enmarcaba en una enorme variedad de festividades, en su mayoría de 
índole agrícola, y en las que re presentaban el centro de las actividades 
litúrgicas. 

Los niños y las niñas eran sacrificados en momentos de crisis, como ya 
se ha referido, o durante la conmemoración de nuevas construcciones, *? 
así como de forma periódica, dentro de las festividades mensuales elabo- 
radas durante casi medio año, comenzando los últimos meses de éste y 
continuando los primeros meses del siguiente, que eran interrumpidas 
únicamente por los nemontemi. En este sentido se debe mencionar que en 
las sociedades cuya base económica fue la agricultura, los rituales encar- 
gados de la renovación de las reservas alimenticias eran los que ordena- 
ban “los cortes de tiempo”,* quedando bajo esta premisa que los meses 
del calendario, con sus ritos, serían marcados y regulados con el fin de 
asegurar la continuidad de la vida de la comunidad entera.** 

Sobre esta base se debe considerar que eran precisamente los sacri- 
ficios de niños y de niñas los que tenían una mayor significación en cuanto 
a la renovación de los recursos alimenticios y el crecimiento de las plan- 
tas, debido a que éstos eran mayormente ofrecidos en sacrificio a las dei- 
dades del agua,” y su inmolación, como se verá más adelante, tenía una 
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amplia significación dentro del funcionamiento del calendario y su resti- 
tución. 

Para poder sustentar lo dicho se hace indispensable realizar un análi- 
sis general sobre los rituales en los que se los inmolaba, poniendo espe- 
cial atención en los tiempos en los que se efectuaban y en los lugares 
donde eran desarrollados, así como en los distintos aspectos del ritual, 
desde los preparativos o rituales presacrificiales hasta las formas de 
muerte y el tratamiento que recibían los cuerpos de los inmolados, todo 
ello con la finalidad de observar la significación que tenía el ritual dentro 
de la cosmovisión del grupo. 


Ritos previos al sacrificio 


No se conocen muchas características de los sacrificios de infantes, 
como los rituales previos a su realización; sin embargo, debieron haber 
existido diversos actos indispensables para ese ritual del sacrificio, como 
rituales de purificación, tanto de los niños y las niñas, los sacerdotes y los 
objetos sacrificiales como del lugar donde se haría la inmolación, con la 
finalidad de cambiar su estado profano a un carácter sacro.” 

Atendiendo a que se creía que lo sagrado es altamente poderoso por 
estar saturado de energía, para acercarse a lo sacro se debían realizar 
medidas protectoras que fortalecieran al hombre para poder entrar en 
contacto con lo sagrado.” 

La sangre humana, alimento divino por excelencia, en la mayoría de 
los casos era considerada contaminante y purificadora a la vez, y tan 
poderosa que únicamente podía ser tocada por los sacerdotes previa- 
mente purificados.* Eran, pues, los sacerdotes los únicos que tenían la 
capacidad para “mancharse” con la impureza, debido a que “la visión que 
dan el poder y el conocimiento permite al especialista actuar en el 
terreno de lo no perceptible”? 

En este sentido, se adoptaban precauciones extraordinarias para no 
entrar en contacto con la sangre, de naturaleza impura, la que sólo se puri- 
ficaba mediante el ritual,*? y de esta manera se la utilizaba para sacralizar 
los lugares y las imágenes de las deidades allí donde era derramada *' 

Es muy probable que se realizaran rituales de purificación previa, 
como la abstinencia sexual, el ayuno, baños purificadores, o la prohibi- 
ción de lavarse algunas partes del cuerpo; como también la ejecución de 
autosacrificios, mediante la extracción de sangre de los brazos, las pier- 
nas, la lengua y los órganos genitales, quizás con la finalidad de expulsar 
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los males del organismo, o para donar sangre a las deidades.” Estos ritos 
no eran exclusivos de los sacerdotes encargados del sacrificio, sino que 
en algunas ocasiones participaban los muchachos, los guerreros y la gente 
devota, sobre todo atendiendo a que los sacrificios eran el medio en que 
tanto los sacerdotes, los soldados así como la población en general se 
encontraban asociados en la gestión religiosa de la ciudad, por lo que el 
sacrificio era un esfuerzo comunitario.” 

Estos preparativos previos se pueden ejemplificar por medio de los 
registros proporcionados por fray Bernardino de Sahagún, quien recopiló 
algunos de ellos, como fue el caso de las ceremonias realizadas durante 
el mes Huey Tozoztli en honor a los dioses del maíz y los mantenimien- 
tos Cintéotl, y Chicomecóatl: 


Ante(s) que celebrasen esta fiesta, ayunaban cuatro días, y en estos días 
ponían espadañas junto a las imágenes de los dioses, muy blancas y 
muy cortadas, ensangrentada la parte de abaxo donde tienen la blancu- 
ra con la sangre de las orejas o de las piernas. Este servicio hacían los 
mancebos y muchachos en las casas de los principales mercaderes y 
ricos." 


En otro ejemplo, correspondiente al mes de Atemoztli, dedicado a los 
tlaloque, registró lo siguiente: 


La otra gente, por amor al agua, hacían votos de hacer imágenes de los 
montes. Cinco días antes de llegar a esta fiesta, compraban papel y ulli, 
y nequén y navajas, y con mucha devoción aperajábanse con ayunos y 
penitencias para hacer las imágenes de los montes y para cubrirlos con 
papel. 

En estos tiempos, aunque se bañaba, no lavaban la cabeza, sino sólo el 
pescuezo. Absteníanse los hombres de las mujeres, y las mujeres de los 
hombres.** 


Además de los rituales de purificación, los infantes que habrían de 
morir debían ser preparados para el papel al que estaban destinados, lo 
cual se realizaba por medio de rituales que tenían como finalidad su 
inclusión en el mundo sagrado, realizando con ello un acto de comunión. 

Estas prácticas rituales, que en la mayoría de los casos eran conforma- 
das por medio de una participación física intensa de las víctimas (vigilias, 
danzas, combates e ingestión de psicotrópicos y de bebidas embriagan- 
tes), y en algunas ocasiones por medio de la tortura, tenían la finalidad de 
que los que habían de morir perdieran la energía o tonal, eran pues, un 
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"3 encaminado a la “intensificación energé- 


“desgaste ritual de la energía 

tica para reforzar la eficacia de la inmolación”.*” 
La vigilia obligatoria se puede ejemplificar con los registros de 

Sahagún referentes a la fiesta de Etzalcualiztli, en honor de los Hlalogue, y 


en la que durante la noche: 


Tocaban sus feponaziles y sus caracoles, y los otros instrumentos musica- 
les, sobre el cu de Tláloc. Y cantaban en los monasterios, y tocaban las 
sonajas que suelen traer en los areitos. De todos estos instrumentos se 
hacía una música muy festiva, y hacían velar toda aquella noche a los 
captivos que habían de matar al día siguiente, que los llaman imágenes 
de los faloqnes.* 


Esto es similar a la descripción de los rituales celebrados en el mes 
del año Atlcohualo, en el que se llevaba a los niños a un adoratorio que 
se encontraba junto al cerro de Tepetzinco, llamado Tozocan. En ese sitio 
se los obligaba a estar en vigilia durante toda la noche previa al sacrificio 
“porque no durmiesen”, mientras que los sacerdotes entonaban himnos 
sacros.*” 

Acerca de los rituales presacrificiales que involucraban la tortura pre- 
via,” quizás el más conocido es el que se efectuaba en honor al dios del 
fuego Xiuhtecuhtli, realizado en el mes Xócotl Huetzi, y en el que a las víc- 
timas (prisioneros capturados) se las arrojaba al fuego en lo alto del tem- 
plo, y posteriormente se las sacaba aún con vida, por medio de unos gan- 
chos, para terminar extrayéndoles el corazón.*' 

En cuanto a los niños y niñas, a los que iban a morir sacrificados en el 
remolino de Pantitlán también se les aplicaba una especie de tortura pre- 
via, ya que al ser conducidos al lugar del sacrificio se les golpeaban las 
uñas con la finalidad de rompérselas.** El propósito de este acto era que 
lloraran, debido a que el llanto atraería a la lluvia, y se tenía por buen 
agliero, pues se suponía que con ello llovería pronto.* 

Otros aspectos importantes en los rituales sacrificiales, encaminados a 
acercar a las víctimas con las deidades a las que serían inmoladas, eran 
los relativos al vestuario y los ornamentos que debían de llevar en el 
momento de su muerte, lo cual conllevaría a una serie de actos presacri- 
ficiales, quizás no tan elaborados como los mencionados, pero de amplia 
significación. 

A este respecto se debe mencionar que en los diversos sacrificios 
practicados se acostumbraba vestir adecuadamente a las víctimas, y es 
probable que se les cortara el cabello o se las sometiera a baños purifica- 
torios, además de ser, en algunos casos, untados con pintura.” 
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Respecto de los niños sacrificados en Atlcohualo, Sahagún refiere lo 
siguiente: 


Estos tristes niños, antes que los llevasen a matar, aderezábanlos con 
piedras preciosas, con plumas ricas y con mantas y maxtles muy curio- 
sas y labradas, y con gotaras (sic) muy labradas y curiosas, y poníanlos 
unas alas de papel como ángeles, y teñianlos las caras con aceite de ulli, 
y en medio de las mexillas los ponían una rodaxita de blanco. Y ponían- 
los en unas andas muy aderezadas, con plumas ricas y con otras joyas 
ricas...” 


A partir de todo dicho hasta aquí, se debe mencionar que es probable 
que en los momentos previos a las grandes celebraciones rituales se hayan 
practicado diferentes tipos de actos presacrificiales, muchos de los cuales 
no fueron registrados en las fuentes y crónicas. Asimismo, es posible que 
en el caso de los niños, atendiendo a que éstos eran sacrificados en su 
mayoría a las deidades de la lluvia, también se elaboraran ritos encamina- 
dos sobre todo al crecimiento de las plantas y del maíz, así a los demás 
aspectos concemientes al inicio de la temporada de siembra y cosecha. 


La muerte 


Los mexicas practicaron varios tipos de técnicas para dar muerte 
mediante el sacrificio, como la extracción del corazón, la decapitación, el 
ahogamiento, el despeñamiento, el sacrificio por medio del fuego, el 
degollamiento, por inanición, el flechamiento, el desmembramiento y el 
desollamiento;”” sin embargo, en el caso de los niños y las niñas sólo unos 
de éstos fue realizado, como se verá en los siguientes apartados. 


El degollamiento 


En la mayoría de los sacrificios de infantes registrados en las fuentes 
coloniales del siglo XVI, la forma de occisión más utilizada fue el degolla- 
miento, como es reportado por fray Diego de Durán; por ejemplo, en los 
sacrificios realizados en el cerro de Tláloc registró que se sacrificaban uno 
o más niños, de 6 o 7 años, degollándolos dentro de una litera en la que 
nadie los veía.” 

También se cuenta con la referencia de Juan Bautista Pomar, quien al 
referirse a los sacrificios de infantes en el cerro de Tláloc menciona: 
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y allí con un pedemal agudo los degollaba un sacerdote... y degolla- 
dos por la garganta, los hechaban en una caverna u abertura natural que 
había en unas peñas junto al ídolo, muy oscura y profunda...* 


Más categórico es el relato de fray Toribio de Benavente (Motolinía), al 
referirse a los sacrificios realizados durante Huey Tzotzontli, nuevamente 
en un monte, posiblemente en el cerro Tláloc: 


A estos niños inocentes no les sacaban el corazón, sino degollábanlos, 
y envueltos en mantas poníanlos en una caja de piedra como lucillo 
antiguo, y dejábanlos así por la honra de aquel ídolo...P 


Se debe mencionar aquí que fray Bernardino de Sahagún, como se 
verá más adelante, refiere mayoritariamente el sacrificio por medio de la 
extracción del corazón, lo que ha creado cierta confusión en algunos 
investigadores, llegando incluso a que éstos den por sentado que se trató 
de un error en los registros del fraile?” 

Otro aspecto importante sobre el degollamiento es que este tipo de 
muerte posiblemente no dejaba marcas físicas en los restos, razón por la 
cual no es un aspecto que se pueda observar en los huesos recuperados 
en las ofrendas, por lo que únicamente mediante las descripciones apor- 
tadas por los cronistas que se puede evidenciar este tipo de occisión.*' 

Por otro lado, es de suma importancia mencionar que en los casos rela- 
tados las descripciones de los sacrificios hacen referencia a que fueron 
realizados en los montes, concretamente en el cerro Tláloc, lo que me 
permite suponer que en ese lugar las inmolaciones eran efectuadas por 
medio del degollamiento, demostrando con ello una preferencia por 
practicar ciertos tipos de técnicas sacrificiales acorde al sitio y a la fiesta, 
así como a la deidad ofrendada. Este aspecto se confirmará con los demás 
tipos de sacrificios que se abordan a continuación. 


El ahogamiento 


Una de las formas de sacrificio registradas por los cronistas fue el aho- 
gamiento, realizado por medio de la inmersión de los niños y las niñas en 
las aguas de la laguna. A este respecto se cuenta con las referencias del 
Códice Maglabechiano, para los meses de Atlcohualo y Atemoztli: 


Alcanalo... En esta fiesta sacrificaban niños, el demonio se llama fHalos en 
mexico ahogavan en canoas estos niños...” 
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Para Atemoztli se refiere que: 


...sacreficavan (sic) en las questas esclavos y ofrecían plumajes y en el 
agua ahogaban niños en lugar que les diese su dios agua.” 


Asimismo, en los informes de fray Toribio de Benavente (Motolinía) se 
refiere que para el mes de Atemoztli: 


En México este mismo día (de la fiesta de Atemoztli) salían y llevaban 
en una barca muy pequeña un niño y una niña, y en medio del agua de 
la gran laguna los ofrecían al demonio, y allí los sumergían con la acalli o 
barca, y los que los llevaban se volvían en otras barcas mayores.”* 


Los sacrificios realizados de esta forma han sido registrados también 
para otras regiones, como es el caso de la zona maya, donde según fue 
registrado por Landa se acostumbraba arrojar a niños y niñas a los depó- 
sitos de agua,” por lo cual es posible que se tratase de un prototipo de 
sacrificio, relacionado con las deidades de los ríos, los lagos y las fuentes, 
en la creencia de que estas deidades vivían en esos sitios,”* y no necesa- 
riamente con los dioses de la lluvia,”” pues en el caso concreto de los 
mexica es posible que la inmolación estuviera encaminada directamente 


a Chalchiutlicue, diosa del agua, el mar y los ríos.** 
La decapitación 


No he encontrado datos en las fuentes que refieran este tipo de sacri- 
ficios realizados en niños; sin embargo, la existencia de máscaras cráneo 
realizadas con restos infantiles permite suponer que en algunas ocasio- 
nes se las practicó; asimismo, la presencia de una gran cantidad de crá- 
neos decapitados en las ofrendas del Templo Mayor,” así como los datos 
procedentes de otras regiones y temporalidades,* utilizados en este caso 
de manera comparativa, pueden demostrar su utilización, 

Además se cuenta con la evidencia de tal práctica en Cholula, donde 
fue ron encontrados algunos restos óseos que quizás correspondan a actos 
relacionados con la decapitación, así como la presencia aislada de los crá- 
neos, por ejemplo en el Entierro 268, procedente de la fase Cholulteca IM 
(1325-1500 d.C), se halló un infante decapitado y desmembrado.*' E igual- 
mente se localizaron en el Altar Central (Entierros 165 y 166) dos infantes, 
uno de entre 4 0 5 años, y el otro de 6 a 7 años, ambos decapitados.“ 

Se debe considerar que la decapitación (al igual que el desmembra- 
miento) posiblemente era un acto secundario al degollamiento, o a la 
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extracción de corazón, sobre todo si se considera lo difícil que debió 
haber sido realizarla en ausencia de instrumentos de metal.** 

Ese acto al parecer tenía como finalidad representar el desgranado del 
maíz; por ejemplo Nájera menciona que la cabeza “simbolizaba la 
mazorca de maíz, transformándose en un fruto simbólico del sustento del 
hombre”,* por lo que en este caso no sería extraño que en los sacrificios 
de niños, relacionados con las deidades de la lluvia, y por ende con el 
maíz, también se realizara la decapitación. Por otro lado se debe conside- 
rar que la cabeza tenía la atribución de ser una región de comunicación 
cósmica, el centro de la relación con la sociedad y el cosmos, así como la 
capacidad de raciocinio,” razón por la cual era de gran importancia den- 
tro de los rituales sacrificiales. 


La extracción del corazón 


En cuanto al sacrificio humano realizado por medio de la extracción del 
corazón, se debe mencionar que fue una de las técnicas más utilizadas 
dentro de los sacrificios mexicas,” y que, como analizó Duverger, fue la 
manera característica en la que los mexica practicaban la inmolación 
humana.” 

Este tipo de sacrificio es referido desde los momentos de la peregri- 
nación azteca, y fue instaurado por Huitzilopochtli en Coatepec,* con la 
inmolación de sus hermanos Centzonhuitznahuatl y Coyolxauqui. Este 
episodio ha sido registrado en varias crónicas, y con diversas variantes, 
algunas veces como relato mítico y otras con un sentido histórico; de lo 
primero se tiene como ejemplo el registro realizado por Sahagún sobre el 
origen o nacimiento de Huitzilopochtli, en el que se narra cómo su madre 
Coatlicue fue preñada (del dicho dios) por la acción de una pluma blanca 
que recogió y guardó en su pecho, mientras hacía penitencia barriendo, 
con lo que despertó la cólera de sus hijos, dirigidos por la mayor de ellos, 
Coyolxauqui, quien instó a sus hermanos a matar a su madre. 

Uno de elllos, Cuahuitlicac, avisó a su hermano, quien al saber que 
venían sus hermanos los Centzonhuitznahua a matar a su madre, nació 
armado y vestido para la guerra, y mató a Coyolxauqui, haciéndola peda- 
zos, y venció a los Centzonhuitznahua.*” 

Algo similar es narrado por Fernando Alvarado Tezozomac, quien 
cuenta: 


. 5e armó para la guerra (Huitzilopochtli), precisamente con miel fue 
con lo que se pintó todo; entonces cercó a cada uno, y tomó su escu- 
do, con que se enfrentó a sus tios (los Centzonhuitznahuatl), con el 
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que se escaramuzaron—estaban allá la madre de Huitzilopochtli, lla- 
mada Coyolxauhcihuatl,”' en cuanto se preparó para la guerra viene 
luego, a destruir y matar a sus tíos y a su madre, a la que había toma- 
do por madre, la llamada Coyolxauhcihuatl; por ella fue por quien 
comenzó cuando la mató en Teotlachco y la degolló y se le comió el 
corazón.” 


En cuanto a registros con carácter histórico, se cuenta con los datos de 
fray Diego de Durán: 


Cuentan que a media noche, estando todos en sosiego, oyeron en el 
lugar que llamaban Teotlachco y por otro nombre Tzonpanco, que eran 
lugares sagrados dedicados á este dios (Huitzilopochtli), un gran ruido, 
en el qual lugar, venida la mañana, allaron muertos á los principales 
movedores de aquella rebelión, juntamente á la señora que dijimos 
Coyolxauh, (sic) y á todos abiertos por los pechos y sacados solamente 
los coracones, de donde se levantó aquella maldita opinión y seta de 
que Vitzilopochtli no comía sino coracones...”* 


Además de lo mencionado, las occisiones por medio de la extracción 
del corazón son también narradas en otro pasaje, directamente relacio- 
nado con la fundación de la ciudad de México-Tenochtitlán, mediante el 
sacrificio de Copil, hijo de otra hermana de Huitzilopochtli, Malinalxochitl, 
quien buscando vengar a su madre, abandonada mientras dormía por los 
mexicas, intentó darles guerra pero fue descubierto, atrapado e inmo- 
lado. Su corazón fue arrojado en la laguna, en el mismo lugar en donde 
años después hallaron el islote en el que fundaron su ciudad.?* 

En este sentido, la extracción de ese órgano puede interpretarse como 
la forma prototípica de inmolación humana, debido a que fue instaurado 
por la deidad misma, era de esta forma una repetición simbólica del mito 
arquetípico del que se hizo mención, al ser realizada la inmolación de los 
Centzonhuitznahua y Coyolxauqui. 

Igualmente, fue por medio de la extracción del corazón de Copil que 
se realizó un acto creador, pues de su corazón surgió el islote que años 
después se convertiría en la ciudad, plasmándose de esta forma el carác- 
ter sacrificial del pueblo mexica. 

Se debe mencionar que el emblema de la ciudad de México- 
Tenochtitlán representa simbólicamente el sacrificio humano y la escisión 
de dicho órgano, sobre todo en sus versiones más antiguas, en las que se 
representó el águila posada en un tunal devorando no una serpiente o un 
ave, sino una tuna, símbolo del corazón humano.”* 


El sacrificio ritual de infantes en el Altiplano central durante el Posclásico 151 


Lo anterior puede observarse en los términos referentes al sacrificio 
humano, como fue registrado por Sahagún en el Códice Florentino: 


Todos los corazones, despues de los aver sacado y ofrecido, los echa- 
ban en una xícara de madera,” y llamaban a los coracones quauhnoci 
Eli? y a los que morían después sacados los corazones los llamaban 
quahtécatl.” 


A partir de esto, y siguiendo la propuesta que hizo Duverger al res- 
pecto, es de suponer que la inmolación mediante la extracción de dicho 
órgano tendrá también un papel predominante en las occisiones infanti- 
les, y es posible que en general, además de las occisiones de niños, se 
realizaran sacrificios que incluyeran diversas formas de tratamiento del 
cuerpo, tanto para dar muerte como para actos realizados post mortem, uti- 
lizando la escisión como el medio de muerte y la decapitación como acto 
secundario. A este respecto hay diversas crónicas sobre sacrificios realiza- 
dos en el Templo Mayor, en las que primero se les extraía el corazón y 
posteriormente el cuerpo era arrojado por las escalinatas para ser deca- 
pitado en la parte inferior, empleando la cabeza en algunos casos, como 
ofrenda en los izompantli,'é o como consagración a nuevas etapas construc- 
tivas,” quizás recreando el mito del nacimiento de Huitzilopochtli, la 
decapitación y el desmembramiento de Coyolxauqui.*” 

También se debe mencionar que para los mexicas el corazón era el 
lugar donde residían la memoria, el hábito, la afición, la voluntad, la direc- 
ción de la acción y la emoción, por lo que era el centro anímico vital.*' Por 
otro lado, la extracción de ese órgano involucraba los cortes de las venas 
cavas y de la arteria aorta, con lo cual se lograba el derramamiento de una 
gran cantidad de sangre, aspecto de gran implicación dentro del ritual,** 
debido a que este líquido era considerado “alimento exclusivamente 
para los dioses... con ella se ungía a los diversos ídolos o se recogían en 
el gran quauhxicalli” $ 

La sangre, elemento de gran importancia dentro de la ritualidad 
mesoamericana, debía su importancia a que simbolizaba, al igual que en 
muchas culturas de la antigúedad, la fuerza vital, la cual era utilizada por 
las deidades para mantener su energía y conservar así el orden cósmico 
y telúrico,** por lo cual que les era ofrendada como sacrificio o autosacri- 
ficio. 

Entre los mexicas, la sangre humana era denominada chalchinatl,S 
líquido divino por medio del cual se restituían las fuerzas desgastadas de 
las divinidades, asegurando el continuo del tiempo y del orden cósmico. 
A este respeto López Austin menciona que “las occisiones rituales que 
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alimentan a los dioses con la sangre de los sacrificados reconstituyen y 
mantienen la cíclica sucesión de fuerzas en este mundo”.* 

En otras fuentes, la sangre también ha sido referida con el término tlax- 
caltilizt1i 5” era en sí el propio alimento del astro, que en conjunto con los 
corazones humanos le otorgaban las fuerzas suficientes para continuar su 
trayectoria. 

Por todo ello, la extracción de la sangre en de los rituales sacrificiales 
era una de las finalidades centrales, y por eso la escisión del corazón era 
una de las técnicas sacrificiales preferidas sobre el degollamiento y la 
decapitación, no tan sólo en los sacrificios de infantes, pues por este 
medio se lograba una mayor cantidad del líquido.* 

Un ejemplo de la importancia de la sangre se encuentra en las descrip- 
ciones realizadas por fray Diego de Durán de los sacrificios elaborados en 
el cerro Tláloc,* en los cuales, a pesar de tratarse del sacrificio por dego- 
llamiento, se narra cómo era utilizada la sangre: 


Acabado de poner la comida benian los sacerdotes que hauian degolla- 
do aquel niño con la sangre en vn lebrillo y el principal dellos con un 
ysopo” en la mano el qual lo remojaba en aquella sangre ynocente y 
rociaba al ydolo y a toda la ofrenda y toda la comida y si alguna sangre 
sobraua ybase al ydolo Tlaloc y lauauale la cara con ella y el cuerpo y 
todos aquellos ydolillos sus compañeros y el suelo y dicen que si aque- 
lla sangre de aquel niño no alcangaba que matauan otro o otros dos para 


que se cumpliese la ceremonia y se supliese la falta.” 


En cuanto a referencias sobre la extracción del corazón, presentes en 
crónicas coloniales, el mismo fray Diego de Durán registró una inmolación 
realizada cuando se inauguró el acueducto procedente de Coyoacán: 


En llegando que llegó (el agua) á la primera alcantarilla principal, que 
estaua en un lugar que llamaban Acachinanco, tenían junto á ella quatro 
niños de á seis años, todos embijados de negro, y la frente azul, con sus 
apretadores de papel en las cabezas, con sus estrellas en las frentes á 
la manera de que los sacerdotes diximos, desnudos en cueros con sus 
bragueros de papel, con muchas sartas de piedrezuelas azules á los 
cuellos; al primero de los quales, luego como llegó el agua, encima del 
mesmo caño le tendieron y abriéronle por el pecho, y sacándole el cora- 
con se lo ofrecieron al agua, escurriendo la sangre dentro del caño... 


En esta misma referencia se representó gráficamente el sacrificio, y es 
una de las pocas imágenes que se tienen sobre inmolaciones infantiles. 
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Fig. 10. Inauguración del acueducto que venía de Coyoacán, en Fray Diego de Durán, 
op. cit, Lám.34. 


En ella se puede observar una procesión de sacerdotes llevando copal, 
tocando música y decapitando a una codorniz, En la parte inferior se ve 
dentro del agua una codorniz decapitada y a un niño, cuyo pecho se 
encuentra manchado de sangre (véase figura 10). 

También en los primeros memoriales de fray Bernardino de Sahagún, 
correspondientes a las fiestas celebradas durante el mes de Atlcohualo, 
se representó el sacrificio de un infante en el cerro (fig. 11). Es importante 
subrayar que en ambos casos los niños muestran en el pecho manchas 
rojas, representación de que fueron inmolados por medio de la extracción 
del corazón. 

Ya se ha mencionado que al parecer hubo cierta relación entre los 
lugares donde eran realizados los sacrificios y el tipo de técnica emple- 
ada. '* En este sentido, me parece oportuno señalar que uno de los luga- 
res importantes dentro de los sacrificios de infantes, el remolino de 
Pantitlán, era un punto donde se acostumbraba ofrendar corazones huma- 
nos, ya fuera mediante el sacrificio realizado en el mismo sitio o por 
medio del depósito de los órganos en él. 

Fray Bernardino de Sahagún relata los sacrificios realizados en el mes 
de Etzalcualiztli, dedicado a los tlaloque, en los que se sacrificaba en el 
Templo Mayor a varios cautivos, representantes de las deidades. 


Acabado de matar a éstos, luego tomaban todas las ofrendas de papel 
y plumajes y piedras preciosas y chalchihuiles, y los llevaban a un lugar de 
la laguna que llamaban Pantitlán...* 
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Fig. 11. Mes de Atlcohualo, primeros memoriales de fray Bema rdino de Sahagún, INAH, 
México, 1974. En esta lámina se pueden observar aspectos importantes del sacrificio de 
infantes, como son la procesión de sacerdotes a los cerros, en donde (extremo superior 
izquierbj) se muestra un niño inmolado por medio de la extracción del corazón. 


El caso anterior, si bien se trata de un sacrificio de cautivos de guerra 
y no propiamente de niños, puede servir como medio para demostrar que 
en dicho sitio se ofrendaban corazones. * 

En lo referente al sacrificio de niñas (en la mayoría de los casos eran 
niñas las que se sacrificaban en dicho lugar).*” se debe recordar que fue 
en el remolino donde se realizó el primer sacrificio, según es referido en 
el Códice Chimalpopoca (como vimos en el capítulo anterior, fue ahí en donde 
se sacrificó por orden de los tlaloque a la hija de Tozcuecuex, mediante la 
extracción del órgano, el cual fue metido en una calabacita junto con los 
demás alimentos) *” 

Es probable que las niñas sacrificadas en ese lugar fueran inmoladas 
de esta forma, antes de que su cuerpo fuese arrojado al remolino, aunque 
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esto no es mencionado, pues se refieren otros tipos de sacrificio, como el 
degollamiento: 


...luego tomauan la niña asi dentro en su pabellón y con vna fisga de 
matar patos la degollauan y escurrían la sangre en el agua acauada de 
escurrir la arrojauan en el agua en derecho de aquel sumidero la qual 
dicen que se tragaba de suerte que nunca mas parecía. ** 


En el caso de los informes de Sahagún, se refiere que a los infantes 
que inmolaban se les extraía el corazón en honra de los dioses de la llu- 
via.” En lo referente a la niña inmolada en el remolino de Pantitlán, el 
sacrificio, al ser la recreación arquetípica del acto original, (pues el nom- 
bre que recibía la niña es el mismo de la hija de Tozcuecuex), demuestra 
que las inmolaciones en ese sitio eran por medio de la escisión del cora- 
zón, en un lugar cercano al remolino: 


Allí mataban una niña y llamábanla Quetzálxoch, porque así se llamaba 
el monte por otro nombre...!” 


En cuanto a evidencias físicas de este tipo de sacrificio, sólo se cuenta, 
para el caso de Templo Mayor, con la ofrenda 111,'% en la cual se hallaron 
los restos óseos (completos y en disposición anatómica) de un niño de 
aproximadamente 5 años de edad.'” Los huesos del niño presentan hue- 
llas de corte y fracturas en las caras internas de las costillas, por lo cual se 
cree que la escisión fue realizada por medio de la penetración de un 
objeto diminuto de obsidiana o una navajilla, que fue introducida por el 
abdomen, lo que llevó a que el niño muriera antes de que el corazón 
fuera expuesto.!” 


Otras formas de sacrificio 


En cuanto a otras formas de dar muerte ritual a los infantes, existe la 
mención del sacrificio por medio de inanición, reportado por fray Toribio 
de Benavente (Motolinía), para cuando el maíz estaba a la rodilla: 


.. compraban cuatro niños esclavos de edad de cinco o seis años, y 
sacrificábanlos a Tlaloc, dios del agua, poniéndolos en una cueva, y 
cerrábanla hasta otro año que hacían lo mismo. !” 


En vista de todo lo anterior, propongo que la inmolación de infantes, 
por cualquiera de las formas mencionadas, era diferenciada acorde a la 
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festividad de que tratara o al lugar donde se llevaran a cabo las occisio- 
nes, además de la deidad a la que estuvieran dirigidas. 

Se puede generalizar que las técnicas de sacrificio con las que se 
inmolaba a los niños y las niñas fueron en gran medida mixtas, practicán- 
dose alguna forma para dar muerte, y en ocasiones se decapitaban y des- 
membraban los restos con la finalidad de utilizarlos como máscaras crá- 
neo. De todos los sacrificios, los cronistas mencionaron algunos de ellos, 
entre los que sobresale en el degollamiento; sin embargo, se debe con- 
siderar que la extracción del corazón ocupó un lugar importante dentro de 
estos rituales, y posiblemente los infantes fueron muertos de este modo, 
aunque falten datos antropofísicos para poder llegar a una conclusión al 
respecto. !” 


Tratamiento post mortem 


El trato que recibían los cuerpos de los niños y niñas sacrificados al 
parecer no fue diferente del que se les daba los de otras víctimas sacrifi- 
ciales pues, al igual que en otros casos, los cuerpos eran destinados a 
actos de antropofagia ritual: “Después de muertos los cocían y comían”.'*” 
Exceptuando las veces en que algunas partes fueron utilizadas como 
ofrendas (los cráneos, por ejemplo), o cuando por el tipo de sacrificio el 
cuerpo no se pudiera recuperar (como es el caso de los que eran lanza- 
dos al remolino de Pantitlán). 

También los restos de las víctimas podían ser utilizados en rituales de 
carácter adivinatorio, con la finalidad de conocer si el año venidero sería 
bueno, para ello se colocaban una masa de maíz y de frijol en el vientre de 
los niños y luego se les enterraba. Si después de cuatro días la masa se 
pudría, se creía que habría un año próspero.!” En este sentido y de manera 
comparativa, se podría suponer también la existencia de creencias que les 
relacionaran con las artes adivinatorias, al igual de lo que ocurría con los 
sacrificios realizados entre los mayas de Chichén-Itzá, quienes en algunas 
ocasiones les arrojaban a los cenotes sagrados y posteriormente se les 
sacaba, con la finalidad de que bajaran a dialogar con las deidades. '* 


Espacio sacrificial, espacio sagrado 
Los grupos mesoamericanos, mediante un alto grado de observación 


de la naturaleza y su entomo, generaron una categorización del espacio, 
dando con ello una explicación lógica y racional acerca del mismo, “com- 
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binaban de manera coherente sus nociones sobre el medio ambiente en 
que vivían, y sobre el cosmos en que situaban la vida del hombre” '” 

En este sentido, el espacio en su totalidad era organizado y consa- 
grado según significados cósmicos, de acuerdo con las necesidades del 
momento, y los lugares eran catalogados como profanos y sagrados, ''” for- 
mando estos últimos parte activa dentro de sus creencias y rituales. 

Esto se ve reflejado en la medida en que se organizó un sistema reli- 
gioso que se basaba en el culto a los cerros, las lagunas, los ríos y las fuen- 
tes de agua, lugares que conformaban parte del paisaje ritual, el cual era 
culturalmente transformado a través de la historia. Era allí donde se cons- 
truían los santuarios en los que se realizaban los actos litúrgicos que for- 
maban parte del ciclo anual de las fiestas.!'' 

La ordenación espacial mesoamericana correspondía de esta manera a 
patrones cosmológicos, en la medida en que se distribuían simétrica- 
mente sitios o santuarios con amplia significación sagrada, de entre los 
cuales los cerros o montañas sagradas eran los centros o ejes que servían 
como puntos de referencia dentro del sistema.!'* 

Se plantean varios interrogantes al respecto, pero al parecer se ha 
podido ir determinando una posible utilización de los cerros como puntos 
centrales; ejemplo de ello pueden ser la ubicación y la orientación de 
diversas estructuras piramidales en relación con las montañas circundantes, 
como lo demuestra el sistema teotihuacano, en el que existe una clara vin- 
culación entre la Pirámide del Sol y el Cerro Gordo; o también el caso de la 
Pirámide de las Flores de Xochitécatl, relacionada posiblemente con el 
ceno de la Malinche, según re fiereSerra Puche. ''* Así, los templos eran con- 
siderados “montañas sagradas”, representaciones simbólicas del cosmos, 
cuya característica esencial era poner en contacto bajo un mismo eje los 
diferentes estratos cósmicos''* (más adelante se regresará a este tema). 

De igual forma, existe la posibilidad de que haya habido a su vez un 
sistema de ordenamiento basado en un sistema radial, parecido al ces- 
que andino,''* lo que fue plasmado por medio de los denominados “mar- 
cadores”, utilizados para observar determinados puntos de salida o de la 
puesta del sol sobre el horizonte.!'* 

Los mexicas, al tomar posesión de la cuenca de México, crearon un sis- 
tema de ordenamiento espacial cuyo centro fue el templo doble de 
Huitzilopochtli y Tláloc del Templo Mayor, a partir del cual se crearon 
varios vínculos de relación entre éste y distintos cerros circundantes, 
muchos de los cuales, como registró Broda, fueron centros ceremoniales 
de gran importancia, relacionados con las deidades agrícolas o del agua, 
y donde se realizaban los sacrificios de niños.''” 


158 Alejandro Díaz Barriga Cuevas 


De éstos el que tenía mayor importancia fue el ya mencionado cerro 
de Tláloc, el más alto de la Sierra Nevada, con 4.150 metros sobre el nivel 
del mar, y donde según se refiere en las fuentes como el Códice Florentino y 
el Códice Borbónico (entre otras),''* se realizaba una eran cantidad de inmo- 
laciones rituales en honor a Tláloc y a sus sirvientes, los tlaloque.''” 

Otro punto importante relacionado con los sacrificios de infantes, 
sobre todo en cuanto a la inmolación de niñas, fue el remolino de la 
laguna de Pantitlán, que ya ha sido mencionado, pues fue en ese lugar 
donde se dice que se hizo el primer sacrificio de la hija de Tozcuecuex, la 
niña Xochiquetzal.!* 

Los cerros también eran considerados como los tlalogue (ayudantes de 
Tláloc),'*' a los que representaban en forma de tepictoton, “figuras modela- 
das” y a las que les rendía culto al principio y al final de la temporada de 
lluvias;'** estos seres, al igual que los árboles sagrados, sostenían el cielo 
por medio de cuatro tlaloque ubicados en cada punto cardinal.'?* 

En este sistema de ordenamiento espacial se determinaron los luga- 
res donde se inmolaba a los infantes durante las grandes festividades 
relacionadas con el culto a las deidades del agua. Fray Bernardino de 
Sahagún registró siete de estos lugares sagrados, los que quizás, como 
mencionó Broda, puedan ser asociados con las direcciones cardinales o 
rumbos del universo, y se encuentran localizados a las orillas del lago de 
Texcoco, en un sistema radial cuyo centro fue ocupado por la ciudad de 
Tenochtitlán.'” 


Los lugares donde mataban los niños son los siguientes: el primero se 
llama Cuauhtépet]. Es una sierra eminente que ésta cerca de Tlatelulco. 
A los niños o niñas que allí mataban poníanlos el nombre del mismo 
monte, que es Cuauhtepétl. A los que allí mataban componíanlos con 
los papeles teñidos de color encarnado. Al segundo monte sobre que 
mataban niños llámanle Yoaltécatl. Es una sierra eminente que está 
cabe Guadalope (sic). Ponian el mismo nombre del monte a los niños 
que allí murían (sic), que es Yaoltécatl. Componíanlos con unos pape- 
les teñidos de negro con unas rayas de tinta colorada. El terc e romonte 
sobre que mataban niños se llama Tepetzinco. Es aquel montecillo que 
está dentro de la laguna, frontero a Tlatelulco. Allí mataban una niña y 
llamábanla Quetzalxoch, porque así se llama también el monte por otro 
nombre Componíanla con unos papeles teñidos de tinta azul. El cuar- 
to monte sobre que mataban niños se llama Poyauhtla. Es un monte 
que está en los términos de Tlaxcalla, y allí, cabe Tepetzinco, a la parte 
del oriente, tenían edificada una casa que llamaban ayauhcalli'” En esta 
casa mataban niños a honra de aquel monte, y llamábanlos Poyauhtla, 
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como el mismo monte que está acullá en los términos de Tlaxcalla. 
Componíanlos con unos papeles rayados de aceite de ulli. El quinto 
lagar en que mataban niños en el remolino o sumidero de la laguna de 
México, al cual llamaban Pantitlán. A los que allí murían (sic) llamaban 
Epcóatl.!* El atavio con que los aderezaban eran unos atavíos que lla- 
maban epnepanguhqui El sexto lugar o monte donde mataban estos 
niños se llama Cócotl. Es un monte que está cabe Chalco Atenco. A los 
niños que allí mataban llamábanlos Cócotl, como al mismo monte, y ade- 
rezábanlos con unos papeles la mitad colorados y la mitad leonados. El 
séptimo lugar donde mataban los niños era un monte que llaman 
Yiauhqueme, que está cabe Atlacuihuaya. Poníanlos el nombre del 
mismo monte. Atavíabanlos con unos papeles tenidos (sic) de color 
leonado.'*” 


Estos sitios se hallaban localizados en los diferentes rumbos de la 
laguna: el cerro Cuahtépetl al norte, el Yoaltécatl al sur, el Cócotl al veste 
y el Yiauhqueme al este, al igual que el remolino de Pantitlán y el cerro 
Tepetzinco (véase Mapa 9); el remolino ocupaba un lugar especial debido 
a que se consideraba que comunicaba directamente con la región del 
agua y el mar!” 

Todo este sistema de organización espacial terrestre era la represen- 
tación simbólica del cosmos, el cual era unido bajo un mismo eje por el 
“centro” o Axis Mundi, punto central por donde se daba el tránsito de un 
plano astral a otro, y el que, para el caso de los mexicas, era el Recinto 
Sagrado de Templo Mayor, que representaba a una montaña cósmica 
(propiamente dos: el Coatepetl y el Tonacatepetl).'% Se encontraba en un 
mismo eje “dual” por el que se hacía el pasaje de una región cósmica a 
otra, con lo que se convertía en el centro del mundo. '* 

Su relación directa con el Coatepetl y el Tonacatepetl refleja su impor- 
tancia dentro de la cosmovisión del grupo, ya que en ambos casos se tra- 
taba de cerros que tenían un gran valor dentro del pensamiento cosmo- 
lógico, siendo el primero el sitio del nacimiento de Huitzilopochtli,'* es 
decir, el lugar donde se dio el origen, así como el sitio donde el carácter 
sacrificial del pueblo mexica fue implantado por su deidad con el sacrifi- 
cio de los Centzohuiznahuas.'* En el segundo caso se trata del cerro 
donde se situaba el Tlalocan, sitio en el que se suponía se encontraban 
almacenados todos los alimentos y bastimentos de los hombres. '* 

La utilización de estos dos elementos, representa además el carácter 
económico del grupo, debido a que por un lado, se simbolizó, el carácter 
sacrificial y la guerra como medio de control hegemónico, y de adquisi- 
ción de tributos, y por el otro la actividad y el sustento agrícola.!”* 


160 Alejandro Díaz Barriga Cuevas 


Este Axis Mundi era el centro rector donde se producía el paso de 
todas las esencias divinas a través de los distintos estratos cósmicos, por 
lo cual muchos de los sacrificios se realizaban en ese lugar debido a que 
en él se generaba una ruptura del espacio y del tiempo profano, enmar- 
cándose en una realidad absoluta en comunión con lo sagrado; era en sí 
un espacio consagrado donde operaba al mismo tiempo una abertura por 
lo alto con el mundo cósmico, y por debajo con el inframundo.'*” 

Se debe señalar que no existen datos en las crónicas en los que se 
mencione la realización de sacrificios infantiles dentro del Templo Mayor, 
aunque sí ceremonias previas a ellos; sin embargo, las evidencias halla- 
das en ese lugar permiten asegurarlo, debido a que aproximadamente el 
48% de los restos recuperados de las ofrendas corresponden a infantes, 
en su mayoría en un rango de entre los 2 a los 7 años de edad.'”” 

Las evidencias de individuos infantiles sacrificados en diversos recin- 
tos ceremoniales también han sido registradas en varios sitios prehispá- 
nicos del Altiplano central, procedentes del Periodo Posclásico, como es 
el caso del Templo Mayor de Tlatelolco,'*” el Templo R dedicado a 
Ehécatl-Quetzalcoatl,'* el de Teopanzolco en el actual Estado de 
Morelos!* y Cholula.'* Esto muestra en qué medida los templos y adora- 
torios eran los escenarios en los que se ejecutaban un sinnúmero de 
inmolaciones infantiles, no únicamente relacionadas con las deidades 
agrícolas!* y debido sobre todo a que las bases piramidales, como ya se 
ha dicho, estaban relacionadas con las montañas sagradas, y no eran tan 
sólo una representación de éstas, sino ellas mismas. 

En este sentido, López Austin señala: 


Las poblaciones serian, reciprocamente, réplicas artificiales de los 
cerros sagrados, y en ellas se erigirían las pirámides, montículos artifi- 
ciales en cuyas cúspides habitarían los dioses. !* 


Por ello los sacrificios en general se realizaban en los recintos, pues era 
allí donde se creía que habitaban las deidades a las que se ofrendaba, 
además de vivir en los cerros deificados. 

Los mexicas consideraban que el cosmos estaba dividido en diversos 
estratos, todos ellos subdivididos a su vez: el cielo estaba constituido por 
trece niveles,'* la superficie de la Tierra estaba a su vez conformada por 
cuatro peldaños de trascurso temporal,'** y el inframundo contenía nueve 
pisos.'* Cabe resaltar que lo anterior fue plasmado simbólicamente en 
los basamentos piramidales, en los cuales la cúspide era la representa- 
ción del cielo superior, las escalinatas los diferentes estratos celestes, y la 
base, la parte del inframundo. !* 
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La Tierra era concebida como un espacio cuadrangular, dividido en 
cuatro rumbos y un punto central. En cada extremo se encontraba un 
árbol sagrado, encargado de sostener el cielo, al cual se lo representaba 
en algunas ocasiones acompañado por una ave sagrada, '* que según el 
Códice Tudela el de Oriente un mezquite precioso; el del Norte una ceiba pre- 
ciosa; el del Poniente un ahuehuete precioso y el del Sur, el huejote pre- 
cioso.'* También se los representó por medio de los colores asociados a 
los rumbos cardinales: rojo para el Este, negro para el Norte, blanco para 
el poniente y azul para el sur.'* 

El árbol sagrado que ocupaba el lugar central fungía como Axis Mundi, 
y es interesante observar que en algunos casos es precisamente en ese 
lugar, en el centro, donde fue plasmado el tránsito de las esencias divinas. 
Los árboles sagrados entran en contacto con el plano celeste por medio de 
sus ramas superiores, con el plano terrestre por medio del tallo y con el 
inframundo mediante sus raíces,!”” al igual que los basamentos piramida- 
les, donde el lugar de paso por excelencia era ocupado por la piedra sacri- 
ficial,'%' pues era en dicho sitio en donde se realizaba la trafomación 
ontológica del ser inmolado, llevándolo directamente con la deidad. 

En las representaciones de los árboles sagrados, es precisamente la 
parte que simboliza al plano terrestre, el tallo, el lugar en donde se repre- 
sentaron los actos rituales, debido a que en ese punto confluyen los tres 
planos cósmicos. '** 

Este simbolismo fue plasmado por diversas culturas mesoamericanas, 
que han dejado claros ejemplos; uno de ellos es la Lápida de Pacal, de 
Palenque, donde el personaje (el mismo Pacal) se encuentra sentado en 
el centro del plano terrenal, justamente sobre un dios cuadripartito que 
representa al inframundo, y que con sus fauces devora el cuerpo yacente 
de Pacal.!'** Su postura refleja la trascendencia de un plano a otro, y es en 
sí mismo el eje bidireccional entre la vida y la muerte. 

Algo similar se halla representado en el Almanaque 7 del Códice Dresde 
(figura 12), donde se observa el cuerpo de un hombre sacrificado que se 
encuentra recostado sobre una piedra sacrificial, ubicada en la región 
correspondiente al plano terrestre, y cuya parte inferior está conformada 
por seres del inframundo y la parte superior por una ceiba madre.!** 

En ambas representaciones mayas en la parte superior hay dos aves; 
en el primer caso se trata de una guacamaya, símbolo solar,'** y en el 
segundo un zopilote,!'* que arranca el ojo de la víctima sacrificial, en lo 
que quizás corresponda a un ritual de tortura presacrificial.!*” 

En este último caso, la piedra sacrificial es el elemento central (o Axis 
Mundi) y se confunde con la ceiba madre en la parte superior y cuyo seg- 
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mento inferior es ocupado por seres repre- 
sentantes del inframundo en forma de repti+ 
les'** (la representación de reptiles como 
parte de las raíces de los árboles sagrados 
se encuentran también en los Códices 
Ferjervary-Meyer,'* y Vaticano B,'” y es suplida 
en ocasiones por la re presentación de la 
deidad de la muerte, como es el caso del 
Códice Borgia,'”" o como una cabeza decapi- 
tada como es el caso del Códice Vindobonen- 
sis," entreotros.!” 

Lo anterior sirve para demostrar el sim- 
bolismo del centro dentro del pensamiento 
mesoamericano, ya que es precisamente la 
ceiba central, o árboles sagrados (que en 
conjunto con los otros cuatro sostienen el 
cielo), el lugar sagrado por excelencia, y por 
su disposición era el lugar de tránsito y de 
unión entre los elementos cósmicos; reúne 
el Cielo, la Tierra y el Inframundo, hallados 
todos estos sobre un mismo eje,'** permi- 
tiendo así la comunicación de las esencias 
divinas de un lado a otro, y ocupando ade- 
más la zona de paso entre la vida y la 
muerte. 

Fig. 12. Almanaque 7. Códice Es asimismo el lugar por donde llegaban 

Dresde, foja 3 131 las “almas” de los niños”'* y, entre los mix- 
tecos, era el lugar de donde surgió la huma- 
nidad (figura 13).'* 

Los mexicas realizaban rituales encaminados a la renovación de los 
árboles sagrados, por ejemplo, fray Diego Durán registró que en la festivi- 
dad de Huey Tozoztli'*” se colocaba en el Templo Mayor un gran árbol, cor- 
tado para ello, al que denominaban Tota (nuestro padre), así como otros 
cuatro (los de las cuatro esquinas del mundo). Duránrefiere que en la fes- 
tividad iban a la montaña de Colhuacan para cortar el árbol más grande, 
más derecho y más tupido que encontraran, el cual era enviado al Templo 
Mayor y colocado frente a los adoratorios de Tláloc y Huitzilopochtli. El día 
anterior de la fiesta, los soberanos de México, Tetzcoco y Tlacopan, acom- 
pañados por los de las ciudades enemigas de Tlaxcallan y Huexotzinco, 
subían al cerro de Tláloc, donde era inmolado un niño dentro de una litera, 
y con su sangre se untaban las figuras de los tlaloque'* 
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Fig. 13. Códice Vindobonensis, Lámina 37v. El árbol del que surgie- 
ron los hombres. 


Al mismo tiempo se llevaba a una niña de entre 7 y 8 años, que repre- 
sentaba a la laguna (probablemente a la diosa Chalchiutlicue), en una 
litera al Templo Mayor y se la dejaba junto al árbol (véase figura 14), 
mientras los sacerdotes entonaban himnos. Al regreso de los soberanos 
se tomaba a la niña y al árbol para lNevarlos al remolino de Pantitlán, 
donde era degollada y arrojada al remolino, en tanto el árbol era plantado 
en el cieno, dejándolo en el lugar hasta que se pudría.'*” 

Al igual que los árboles sagrados, las montañas también tenían la 
capacidad de contactar los diferentes estratos cósmicos, además de que 
en ellas se conservaba el agua de las lluvias y los diferentes manteni- 
mientos de los hombres, ahí habitaban los tlaloque, y en sus cimas se gene- 
raban las nubes benéficas para la agricultura.!?? 

Todo esto permite observar por qué se realizaban los sacrificios de 
infantes en ciertos lugares consagrados, que eran la representación sim- 
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Fig. 14. El árbol de Tota, y la niña que iba a ser inmolada, 
Durán, Diego Ifray), Historia. . Lámina 15. 


bólica del cosmos. Los niños y las niñas eran inmolados en sitios que, por 
sus características sagradas, permitían el paso entre las regiones y los 
estratos cósmicos, es decir, en los lugares de comunicación por excelen- 
cia, alos que podían acceder mediante su muerte. 

Los infantes en su inmensa mayoría eran inmolados en honor a las dei- 
dades de la lluvia, y por ello los sitios en los que fueron sacrificados eran 
precisamente las regiones en las que podían acceder directamente al 
Tlalocan, es decir, los lugares en los que estaban las entradas a éste (prin- 
cipalmente la laguna de Pantitlán, los cerros sagrados, las cuevas, y los 
ojos de agua). (véase la Tabla IMI).!”' 

En la página 166 se presenta una tabla en la que se refieren los sitios 
donde se realizaban los sacrificios descriptos en algunas fuentes; por lo 
que sabemos gracias a las evidencias arqueológicas, no son todos, pero 
debido a las dificultades que representa hacer excavaciones en sitios 
como el Iztacihuatl o el Nevado de Toluca, aún no se puede saber con 
exactitud la totalidad de sitios en donde se los inmolá, 
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Ss : ' 
a =d a, E E 
1 4 . 0 M5 514 >= x= Ed) “d f 
UN JE 

(1) Cuaubtepec (hoy Sierra Guadalupe) Norte (5) Cocotitlan, cerca de Chalco, Sur 
(2) Yaoltepec (hoy Cerro El Guerrero) Norte (6) Yaubqueme, Sierra de las Cruces, cerca de 
(3) Tepetzinili, en medio de la laguna, Este o Centro Tacubaya (Oeste) 
(4) Pantitlán, Este o Centro (7) Localización incierta 


Mapa 9. Lugares de los sacrificios de niños durante Atlcohualo, según Broda, Johanna, 
"Lenguaje visual del paisaje ritual de la cuenca de México”, en Códices y dociunentos..., 
INAH, México, 1997, p.134. [Basado en Parsons, 1971, p. 4.1 
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Tabla MI 
Lugares mencionados en las fuentes donde se realizaban las inmolaciones infantiles'?? 


Lugares mencionados en Referencia 
las fuentes 


(. Atlcohualo o Quauitleua Quahtepetl Fray Bemardino de Sahagún 
(se detienen las aguas) Yoaltépetl 

Poyauhtlan 

Cocotl 

Yiahqueme 

Pantitlán 


IL Tlacaxipeualiztli Montes Fray Bernardino de Sahagún 
(desollamiento de hombres) 


111, Tozoztontli Cuevas Fray Toribio de Benavente 
(pequeña vigilia) En el monte (Motolinía) refiere este sacrificio 
como: “Cuando el maíz estaba 
hasta la rodilla” 
Códice Florentino 


(Y, Huey Tozoztli Tlalocan Fray Diego de Durán 
(gran vigilia) Pantitlán 


XVI- Atemoztli En los montes Sahagún, Relación Breve de las 
(descenso del agua) fiestas de los dioses, citado en 
Broda, 1971, 


XVIII. Izcalli Montes, quebradas y cuevas Fray Diego de Durán 
(crecimiento) Cerros Tláloc y Matlacueye 


Notas 


' Cfr. Nájera Coronado, Martha llia, El don de la sangre en el equilibrio cósmico. El sacrificio y el 
audosacrificio entre los antiguos mayas, IF UNAM, México, 1987, p. 21. 

? Existen datos que permiten suponer que algunas de las ofrendas recuperadas en 
Templo Mayor fueron producto de la inauguración de nuevas etapas constructivas, Cfr. 
López Luján. Leonardo, Las ofrendas del Templo Mayor de Tenochtitlán, Colección Científica, 
INAH, México, 1993. Por otro lado, Durán relata varios sacrificios elaborados durante las 
ceremonias realizadas para conmemorar a los nuevos gobemantes; véanse, por ejemplo, 
los sacrificios realizados durante la coronación (sic) de Moctezuma en Durán, Diego (fray). 
Historia de las lrdias de Nueva España e islas de tierra firme, t. [, edición de Rosa Carmelo y José 
Rubén Romero, Cien, Conaculta, México, 2002, tratado primero, cap. LIV, p. 476. 

? Cft. Eliade, Mircea, El mito del eterno retomo, Emecé, Buenos Aires, 2001a. 

% De la Garza, Mercedes, "Religión de los nahuas y los mayas antiguos”, en Ma. Del 
Carmen Valverde y Mercedes de la Garza, Teoría e historia de las religiones, FFyL UNAM, México, 
1993, p. 73, 
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” Ibídem. 

* Al finalizar el Periodo Clásico ocurrieron una serie de alteraciones y cambios produci- 
dos por diferentes causas, como las constantes oleadas migratorias dentro y fuera del terri- 
torio mesoamericano. En la misma época desapareció el control político existente, caracte- 
rizado por el lujo religioso y administrativo, Ello ocurrió en una cadena de hechos que van 
desde el siglo VII, con la caída y el abandono de Teotihuacan, hasta llegar a su fin a prin- 
cipios del siglo X. López Austin, Alfredo, La educación de los antiguos nañuas, t. [, Ediciones el 
Caballito, SEP, México, 1985, p. 18. 

7 Duverger, Christian, La flor letal. Economía del sacrificio azteca, FCE, México, 1993, p. 88. 

% Varios investigadores han dado cuenta de esto; véase, por ejemplo, Wilkerson, 5. 
Jeffrey, “In search of the Mountain of Foam: Human sacrifice in eastern Mesoamerica”, en 
Elizabeth H. Boone (ed.), Ritual Human Sacrifice in Mesoamerica. Washington D.C., 1984, p. 110. 

* Cf. Capítulo anterior, véase también De Alva Ixtlilxóchitl, Fernando, Historia de la nación 
chichimeca, edición de Germán Vázquez, Dastin, Madrid, 2003, p. 168. 

1% A] respecto véase Soustelle, Jacques, The Daily Life of the Artecs, Penguin Books Ltd. 
Great Britain, 1964, pp. 62-63, 

!! Durán, Diego (fray), Historia de las Indias de Nueva España... t.1,, tratado primero, cap. 
XXVI, p. 204. 

* Cfr. Soustelle, Jacques, The Daily Life of Lhe Aztecs, p. 207. También Duverger, Christian, 
La flor letal, pp. 88 ss. 

'* Canto y baile de los indios que poblaban las Grandes Antillas. Diccionario de la Real 
Academia Española, Microsoft Encarta 2007, 

"! Oración a Tezcatlipoca Yáutl (Yaotl), en Sahagún, Bernardino, Historia general de las cosas 
de la Nueva España, t. IL, edición de López Alfredo López Austin y Josefina García, Cien de 
México, Conaculta, México, 2002, libro VI, cap. Il, p. 487. Los paréntesis son míos. 

5 Soustelle, Jacques, Thie Daily Life of he Azlecs, p. 62. 

'* Sahagún, Bernardino, Historia general. .., libro IV, t. I, cap. |, p. 350, También libro VI, cap. 
XXX p. 617. 

'" Soustelle, Jacques, The Daily Life of the Aztecs, p. 62. 

1% Se debe mencionar que la disposición de que hubiera casas de mancebos también 
corresponde a las leyes y ordenanzas de Moctezuma ], quien ordenó que en cada barrio 
hubiera escuelas de mancebos donde se ejercitasen en religión, buena crianza, penitencia, 
y practicasen ejercicios de guerra y trabajos corporales. Véase Durán, Diego (fray). Hisloria 
de las Indias de Nueva España..., €t. 1, tratado primero, cap. XXVI, p. 266. Arriba se mencionó que 
fue este soberano en conjunto con Tlacaelel quienes instaron las guerras floridas, dieron 
las pautas para la jerarquización social mediante la guerra y, en este caso, instauraron la 
educación estatal. En general fue por medio de estas reformas que se dio el orden social 
característico del grupo, Cfr. Soustelle, Jacques, The Daily Life of the Aztecs, p. 62. entre otros, 

1? Duverger, Christian, El origen de los aztecas, 2* ed., Grijalbo, México, 1987, p. 351. 

idem, p. 239, 

1 Por ejemplo puede consultarse lo referente a las fiestas y los sacrificios en Sahagún, 
Bemardino, Historia general. .., t. 1, libro Il, pp. 135-296. 

Véase más adelante. 

33 Eliade, Mircea, El mito del eterno relorno, p. 65. 

1 Se debe considerar que la base económica de Tenochtitlán también incluía el tributo 
obtenido por la guerra; en ese sentido, los tituales de sacrificio relacionados con la activi- 
dad bélica ocuparon de manera similar un lugar predominante dentro del complejo sis- 
tema calendárico. Cfr. Matos Moctezuma, Eduardo, “The Templo Mayor of Tenochtitlan: 


168 Alejandro Díaz Barriga Cuevas 


Economics and Ideology”, en Elizabeth H. Boone (ed.), Ritual Hienar Sacrifice in Mesoamerica, 
Washington D.C., 1984, pp. 133-164, 

% Su sacrificio, según refieren López Austin y Johanna Broda, era para devolver a los 
dioses (directamente a los Tlaloque) las fuerzas necesarias para producir lo recibido. Véase 
López Austin, Alfredo, “Sentido mágico o religioso de los sacrificios en el México antiguo”, 
en Miguel León-Portilla (coord.), De Teotihuacán a los aztecas. Antología de fuentes e interpretaciones 
históricas, 2% ed., IIH UNAM, México, 1971, pp. 589-590, y Broda, Johanna, *Cosmovisión y 
observación de la naturaleza: el ejemplo del culto de los cerros”, en Broda e Iwaniszewski 
leds), Arqueoastronomía y etnoastrononiía en Mesoamérica, Serie de Historia de la Ciencia y la 
Tecnología: 4, IH UNAM, México, 1991, p. 471. 

28 Cfr. Hubert, Henri y Marcel Mauss, “De la naturaleza y de la función del sacrificio”, en 
Lo sagrado y lo profano. Obras 1, Barral Editores, Barcelona, 1970, pp. 161-162. 

7 Cfr, Nájera Coronado, Martha llia, El don de la sangre... p. 113. 

% Cfr. González Torres, Yolotl, El sacrificio humano entre los mexicas, FCE, México, 1985, p. 124, 

López Austin, Alfredo, Los mitos del Tlacuache. Caminos de la mitología mesoamericana, 3% ed, 
NA UNAM, México, 1998, p. 199. 

10 Girard, René, La violencia y lo sagrado, Anagrama, Barcelona, 1995, p. 43. 

Y Cfr, González Torres, Yolotl, El sacrificio humano entre los mexicas, p. 124. 

3% Cfr, Nájera Cornonado, Martha llia, El don de la sangre... p. 113. 

33 Cfr, Duverger, Christian, La flor letal... pp. 96 y 99. 

3% Sahagún, Bernardino, Historia general..., t. 1, libro Il, cap. XXIIl, p. 188. Los paréntesis 
son míos. 

5 ídem, cap. XXXV, p. 254. 

* Duverger, Chuistian, La flor letal... pp. 132-133. 

* Ibídem. Según este autor, el juego, el vicio y el desgaste físico eran elementos consi- 
detados negativos dentro de la sociedad mexica, ya que se pretendía el máximo ahotto de 
la energía o del calor “tonal”. Al respecto consúltese Duverger, Christian, La flor letal... pp. 
132-133. Por otro lado, este desgaste energético presente en las danzas, los juegos gladia- 
totios, así como en el consumo de sustancias psicotrópicas o de bebidas embriagantes pre- 
vio a un tito sacrificial, podrían llegar a considerarse como la ruptura del tabú, si creemos 
en el mismo como una prohibición social, mediante el cual la víctima se convierte en sacti- 
ficable, ya que atrae sobre ella “la destrucción, la contaminación o lo negativo de la socie- 
dad”, y en este sentido el mismo acto sacrificial se transforma en una forma de limpieza 
social en la que “es en el inmolado sobre el cual recae lo que se trata de eliminar”. Cfr. 
Girard, René, La violencia y lo sagrado. Por mi parte, me patece que el consumo de ciertas sus- 
tancias consideradas sagradas serviría también como un medio de comunión con lo 
sagrado, es decir, que a través de su ingestión la víctima podría acceder al mundo sacro, es 
decir, sería preparada para el papel que habría de desempeñar. Lo anterior también lo 
podríamos aplicar a las danzas, pues quizás por este medio se lograba dar a la víctima 
cierta calidad o característica esencial, pues como mencionan Hubert y Mauss, era necesa- 
tio realizar rituales pata poner a las víctimas en el estado religioso que exigía el papel al 
que estaban destinadas. Véase Hubert, Henri y Marcel Mauss, “Ensayo de la naturaleza y 
de la función del sacrificio”, pp. 175-176. 

Sahagún, Bernardino, Historia general. .., libro Il, cap. XXV, p. 206. 

ídem, cap. XX, pp. 177-178. 

%% Con el término “tortura” me refiero a actos sumamente dolorosos, pero no se debe 
suponer que su implicación fuera similar a la que se utiliza actualmente. 

1! Sahagún, Bernardino, Historia general. ... libro IL, cap. XXIX, p. 226. 
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* Se acostumbraba ofrendar uñas en el remolino de Pantitlán, sitio donde habitaba la 
criatura Ahuizotl. López Austin, Alfredo, Los mitos del Tlacuache, p. 34: también puede consul- 
tarse Sahagún, Hisloria general..., €. 1, libro Y, cap. XXIX, p. 467. Las uñas podrían tener una 
función especial dentro del ritual, debido a que la fuerza vital de los individuos, además 
de residir en la sangre, por extensión también se almacenaba en el cabello y las uñas. En 
algunas comunidades las uñas son utilizadas dentro de la hechicería y entre los nahuas de 
la sierra de Puebla, los recortes de las uñas y los cabellos son guardados en lugares secre- 
tos. Aramoni, Ma. Elena, Tlalokan tata, taloñan nana: nuestras raices, Regiones, Conaculta, 
México, 1990, p. 110. 

1 Sahagún, Bernardino, Historia general..., libro 11, cap. XX, p. 178. 

34 Cfr. Nájera Coronado, Martha llia, El don de la sangre..., p. 114. 

1% Sahagún, Bernardino, Histeria general. .., Libro Il, cap. XX, p. 176. Los paréntesis son 
míos. 

1% Cfr las amplias descripciones de los rituales sacrificiales registradas por Sahagún, 
Bernardino, Historia general. .., libro ll, pp. 135-266. 

* Durán. Diego de (fray), Historia de las Indias de Nueva España... trataclo tercero, pp. 91 
y 93. 

1% Pomar, Juan Bautista, Relaciones de Texcoco, edición Facsimilar de la de 1891 con adver- 
tencia preliminar y notas de Joaquín García Icazbalceta, Biblioteca Enciclopédica del 
Estado de México, México, 1975, p. 18. 

* De Benavente, Toribio (fray Motolinia), Historia de los iulios de la Nueva España, edición 
de Claudio Esteva Fabregat, Dastin, Madrid, 2003, tratado primero, cap. VII, p. 99, 

“ Cfr Román Berrelleza, Juan Alberto, Sacrificio de niños en el Templo Mayor, Colección 
Divulgación, INAH, México, 1991, pp. 114-117. También Broda menciona que el sacrificio 
típico de los Ilalogies era por degollamiento; véase Broda, Johanna, “Las fiestas aztecas de 
los dioses de la lluvia: una reconstrucción según las fuentes del siglo XVI", en Revista 
Española de Antropología Americana, vol. 6, Madrid, 1971, p. 323. 

“La inexistencia de huellas de corte en las vértebras cervicales en los restos óseos 
infantiles, de la ofrenda 48, dedicada a las deidades de la lluvia, llevó a que Román 
Bellereza propusiera que fueron degollados, descartando, aun sin realizar un análisis pro- 
fundo, que hubiesen muerto por decapitación o por desmembramiento. Román Betrelleza, 
Sacrificio de niños en el Templo Mayor, pp. 116 y 122. 

% Códice Maglabechiano, Libro de la vida. Libro explicativo del Códice Maglabechiano 
CL.XIIL.3 (B.R. 232), edición facsimilar preparada por Anders Ferdinand, Maarten Jansen y 
Luis Reyes García, Biblioteca Nacional de Florencia, Akademische Druckund Verlagsanstalt 
y FCE, México, 1996, foj. 28. Las cursivas son mías. 

“Ídem, foja 43v. 

% De Benavente, Toribio (fray Motolinia), Historia de los Indios de la Nueva España, tratado 
primeto, cap. VII, pp. 99-100, 

% Landa, Diego de (fray), Relación de las cosas de Yucatán, Edición de Miguel Rivera Dorado, 
Dastin, Madrid, 2003, p. 100. 

% Cfr. Nájera Coronado, Martha llia, El don de la sangre... p. 187. 

7 Encuentro aquí una diferencia con los sacrificios realizados a los cerros y montes, 
directamente relacionados con los demás Ilaloque (Chalchiutlicue era considerada, además 
de la consorte de Tláloc, la hermana de estos seres; véase Sahagún, Historia general... t.1, 
libro 1, cap. XI, p. 80.); las diferencias son sutiles y se relacionan con los lugares donde se 
realizaban las inmolaciones. Véase más adelante, donde se refieren los sacrificios elabora- 
dos en el remolino de Pantitlán. 
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% Sahagún, Historia general... t. 1, libro 1, cap. XI, p. 80. 

% Véase, por ejemplo, el trabajo que se está realizando con las ofrendas de Templo 
Mayor en Chávez Balderas, Ximena, Sacrificio hrenano y tratamiento mortiwrio en el Templo Mayor de 
Tenochtitlán, informe presentado a FAMSI, en http/Avww famsi.ore/reportts/05054esáindex.html. 

* Véase, por ejemplo, Tiesler Blos, Vera, Andrea Cucina y Arturo Romano Pacheco, 
*Vida y muerte del personaje del Templo XIIE-Sub, Palenque, Chiapas. Una mirada bioar- 
queológica”, en Rafael Cobos (coord.), Culto funerario en la sociedad maya, Memoria de la Cuarta 
Mesa Redonda de Palengue, INAH, México, 2004, p. 461. 

*l Semano Sánchez, Carlos, Serio López Alonso y Zaid Lagunas Rodríguez, 
Enterramientos humanos en la zona arqueológica de Cholula, Puebla, Colección Cientifica, INAH, 
México, 1976, p. 65. 

ídem, p. 75. 

$2 Cfr. Tiesler Blos, Vera, Andrea Cucina y Arturo Romano Pacheco, “Vida y muerte del 
personaje del Templo XM-Sub....”, pp. 461 y 466, También Chávez Balderas, Ximena, 
Sacrificio humano y tratamiento mortuorio en Templo Mayor de Tenochtitlán, pp. 17. 

*1 Nájera Coronado, Martha llia, “Del mito al ritual”, en Revista Digital Universitaria, vol. 5, 
N* 6, DGSCA-UNAM, México, p. 15, en http-//www.filologicas.unam.mx/cem/plantac/Najera 
CMartha/NajeraCMartha lfecha de consulta, octubre de 2007). También De la Garza, 
Mercedes, “Religión de los nahuas y los mayas antiguos, p. 75. Consúltese asimismo 
Duverger, Christian, La flor letal, p. 155. 

López Austin, Alfredo, Cuerpo humano e ideología, [LA UNAM, México, 1996, p. 182. 

** Lo mismo ocurría en el caso maya; véase capítulo tres del presente trabajo. 

7 Cfr, Duverges, Christian, El origen de los aztecas, pp. 351 y ss. 

“% Curiosamente este episodio de la migración ocurre en un lugar cercano a Tula; nue- 
vamente podemos encontrar como referencia este sitio como el originario de las inmolacio- 
nes tituales. 

$* Sahagún, Historia general..., t. 1, Libro III, cap. |, párrafo primero, pp. 300-302. 

70 Nótese que en esta variante se menciona a Coyolxauqui como su madre. 

1 Tezozomoc, Fernando Alvarado, Crónica mexicáyotl, 3% ed., [IH UNAM, México, 1998, 
párrafo 45, pp. 34-35. Los paréntesis son míos. 

% Durán, Diego de (fray). Historia de las Indias de Nueva España... tratado primero, cap. Ill, 
p.77. 

Véase Durán, Diego de (fray), Hisloria de las Indias de Nueva España..., tratado primero, 
cap. IV, pp. 80-82. También Tezozomoc, Fernando Alvarado, Crónica mexicáwoll, párrafo 56, pp. 
42-43. Es interesante señalar que Tezozomoc menciona que primero fueron degollados, 
tanto Coyoxauhqui como Copil. 

 Duverger, Christian, El origen de los aztecas, pp. 351 y ss. 

73 En la patte en náhuatl es quafixicalco, vaso o calabaza del águila. Wimmer, Alexis, 
Dictionnaire nahtuati francais, Alexis Wimmer con la colaboración de Matc Thouvenot, en 
Analizador morfológico del Náñuatl, Chachalacas (CNRS, CELIA). 

7% Literalmente “tuna de águila”, Wimmer, Alexis, Dictionnaire nahucall-francais. 

7 Literalmente “hombre águila” u “hombre del águila”, el término se refiere al alimento 
del águila, es decir del sol. Wimmer, Alexis, Dictionnaire nahuall-frangais, Códice Florentino, edi- 
ción facsimilar del original de la Biblioteca de Medicis en Florencia, Italia, AGN y el 
gobierno de la ciudad de México, México, 1979, t. [, libro 11, cap. XXI foj. 72v. 

“Véase, por ejemplo, la descripción de la fiesta de Tepeilhuitl registrada en Sahagún, 
Bemardino (fray), Historia general de las cosas de la Nueva España, ,t. [, libro 1, cap. XXXIL pp. 
239-241. 
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7” Chávez Balderas, Ximena, Sacrificio fuemano y tratamiento... p. 19. 

* Parece que la recreación de este mito era realizada durante los sacrificios practicados 
durante el mes de Panquetzaliztli, cuando a los cautivos que iban a morir se los obligaba a 
dar una vuelta alrededor del Templo, tal como se dice que Auitzilopochtli persiguió a los 
Centzonhuitznahua alrededor del cerro Coatépetl, y después de ser inmolados bajaban sus 
cuerpos rodando por las escalinatas del templo, como Huiztilopochtli hizo con 
Coyolxauqui. Véase Sahagún, Bernardino (fray), Historia general... t.[, libro 1, cap. XXXIV, p. 
252, Sobre la interpretación de la fiesta puede consultarse Graulich, Michel, Ritos aztecas. Las 
fiestas de las veintenas. Fiestas de los pueblos indígenas de México, Instituto Nacional Indigenista, 
México, 19909, pp. 202-206, entre otros. 

$ López Austin, Alfredo, Cuerpo fiumano e ideología, t. L, p. 207. Lo mismo ocurría entre los 
mayas; al respecto véase Nájera Coronado, Martha llia, “Del mito al ritual”, p. 16. 

$2 Duverger, Christina, La flor letal, p. 149. Agradezco al médico Amós Francisco Díaz- 
Barriga Franco por la amplia explicación ofrecida a este respecto. 

$ González Torres, Yolotl, El sacrificio humano entre los mexica, p. 125. 

% Este simbolismo se atestigua en diferentes creencias y rituales, por ejemplo entre los 
hebreos; los sacrificios de niños se realizaban porque se tenía la creencia de que “la san- 
gre joven aumentaba así la energía agotada del dios (pues las divinidades llamadas de la 
fertilidad agotaban su propia sustancia en el esfuerzo desplegado para sostener al mundo 
y asegurar su opulencia; tenían, pues, necesidad de ser regeneradas periódicamente)”. 
Eliade, Mircea, El milo del eterno relomo, p. 123. Algo similar ocurría entre los mexicas, donde 
la sangre de los adultos estaría relacionada con otras deidades, y con el Sol, mientras que 
la infantil, al igual que entre los hebreos, con las deidades relacionadas con la fertilidad y 
la lluvia. 

$ Chalchiuh-all, "Agua de jade" o “agua preciosa". De los sustantivos chalchifñiuill, “"esme- 
ralda basta”, Cft. Molina, Alonso ifray), ), Vocabulario en lengua castellana! mexicana, mexicana/caste- 
fHlana, 5* ed., Porrúa, México, 2004, p. 19. También "piedra preciosa verde, turquesa”, en 
Karttunen, Frances, An Anralylical Dictionary of Nafucall, University of Texas Press, Austin, 1983, 
p. 39, Y atlo agua, Cfr. Molina, op. cit, p. 8. 

$6 López Austin, Alfredo, Los mitos del Tlacuache, p. 165. 

$ Ofrenda de tortillas de maíz; alimentar al Sol o el fuego, reanimarlo ofreciendo san- 
gre, Duverger, Christian, La flor letal, p. 47. 

* Ya se mencionó que por medio del corte de la aorta se obtenía una mayor segrega- 
ción del líquido, mucho más que si se degollara a la víctima. Es interesante señalar el hecho 
de que la aorta es una artetia bastante dura, por lo cual el sacrificio mediante la extracción 
del corazón debió de haber sido un acto lento, en el que los inmolados motían antes de 
que el órgano fuese expuesto. Información proporcionada por el médico cardiólogo ecocar- 
diografista Martín Ortiz Ávalos, entrevista informal realizada el 28 de enero de 2008. 

* Yéase apartado sobre degollamiento. 

* Es interesante observar en este ejemplo la precaución que se tenía con la sangre; en 
este caso el sacerdote la untaba con la ayuda de un hisopo, quizás debido, como se señaló 
anteriormente, a que se consideraba que la sangre se encontraba cargada de energía, lo 
que la hacía potencialmente peligrosa. 

*! Durán, Diego de (fray), Historia de las ludias de Nueva España... tratado tercero, cap. 
VIII, p. 93. 

% ídem, t. |, tratado primero, cap. XLIX, p. 436. 

** En el apartado referente al degollamiento ya se dijo que las fuentes mencionan ese 
tipo de sacrificio en los montes y cerros, 
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% Sahagún, Bernardino (Fray), Historia general..., t. 1, libro Il, cap. XXV, p. 207. 

% Ya se ha mencionado que se creía que en el remolino de Pantitlán habitaba la cria- 
tura Ahuizotl, que era ávida de uñas, por lo cual también éstas eran ofrendadas en el lugar. 
López Austin, Alfredo, Los mitos del Tlacuache, p. 34. 

* Véase más adelante. 

Y Códice Chimalpopoca. Leyenda de los soles, traducción directa del náhuatl por Primo 
Feliciano Velázquez, 3* ed., primera serie prehispánica |, IH UNAM, México, 1992, pp. 126- 
127, Se debe señalar que en la ofrenda 48 se encontraron restos de calabaza ampliamente 
diseminados por toda el área de la ofrenda; véase Román Berrelleza, Juan Alberto, Sacrificio 
de niños en el Templo Mayor, p. 56. 

% Durán, Diego de (fray), Historia de las Indias de Nueva España e islas de Hierra firme, Estudio 
preliminar de Rosa Camelo y José Rubén Romero, t. Il, Cien, CONACULTA, México, 2002, tra- 
tado segundo, cap. VIIL p. 97. 

Sahagún, Bernardino (fray), Historia general... t. 1, libro 1, cap. Lp. 135. 

19% ídem, t. 1, libro Il, cap. XX, p. 177. 

19% Más adelante se retomará esta ofrenda. 

1% De hecho, sólo se han encontrado evidencias de este tipo de inmolación en el 
Templo Mayor, en esa ofrenda y en la número 9; Chávez Balderas, Ximena, Sacrificio huemano 
y Hratamiento mortaorio.... 

191 Spez Luján, Leonardo, Ximena Chávez y Norma Valentín, “Huitzilopochtli y el sacri- 
ficio de niños en el Templo Mayor de Tenochtitlán”, ponencia presentada en el seminario 
“Nuevas perspectivas sobre el sacrificio humano entre los mexicas”, Museo del Templo 
Mayor, 20 de septiembre de 2007, Vale la pena mencionar que el trabajo que se está reali- 
zando por parte de los investigadores de Templo Mayor con cuerpos del anfiteatro de la 
UNAM permititá poder conocer cómo se realizaban las extracciones, demostrando, como ya 
mencioné, que la escisión del ótgano no eta tealizada mediante un simple corte y tirón 
como ha sido imaginado por varios. Cfr. Chávez Balderas, Ximena, Sacrificio humano y lrata- 
miento mortuorio.... p. 12. La información fue presentada en Chávez Balderas, Ximena, 
“Decapitación ritual en el Templo Mayor de Tenochtitlán”, ponencia presentada en el semi- 
nario “Nuevas perspectivas sobre el sacrificio humano entre los mexicas”, Museo del 
Templo Mayot, 21 de septiembre de 2007, 

10 De Benavente, Toribio (fray Motolinía). Historia de los indios de la Nueva España, tratado 
primero, cap. VII, p. 100 

105 En este caso me refiero a los restos procedentes de la ofrenda 48 de Templo Mayor, 
y a los encontrados en el Templo R de Tlatelolco (del que hablará más adelante). 

1% Sahagún, Bemardino Historia general... libro 1, cap. XX, p. 176. 

1% Códice Vaticano A, citado en Graulich, Michel, Ritos aztecas... nota 11, p. 271. 

1% Véase capítulo tres de este trabajo. 

1% Broda, Johanna, “Cosmovisión y observación de la naturaleza..., p. 462. 

Y Eliade, Mircea, Lo sagrado y lo profano, 2* ed., Ediciones Guadarrama, Madrid, 1973, pp. 
25 ss. 

ll yéase Broda, Johanna, "Lenguaje visual del paisaje ritual de la Cuenca de México”, 
en Salvador Rueda Smithers, Constanza Vega Sosa y Rodrigo Martínez Baracz (eds.), Códices 
y documentos sobre México. Segundo Simposio, val. IL, Colección Científica, INAH, México, 1997, p. 
130. También Broda, Johanna, “Ritos mexicanos en los cerros de la cuenca: los sacrificios de 
los niños”, en Johanna Boda, Stanislaw Iwaniszewski e Ismael Arturo Montero García, 
Montaña en el paisaje sagrado, BUAP, Conaculta, INAH, 1H UNAM, México, 2001, p. 296, 

US Este sistema es similar al que se presentó en el capítulo dos sobre las concepciones 
del espacio en la región andina. 


El sacrificio ritual de infantes en el Altiplano central durante el Posclásico 173 


15% Serra Puche, Mari Carmen, "The Concept of Feminine Places in Mesoamerica: the 
Case of Xochitécatl, Tlaxcala, Mexico”, en Cecilia FE Klein (ed.), Gender in Pre-Hispani America, 
Dumbarton Oaks Research Library and Collection, Washington, D.C., 2001, p. 270. Es impor- 
tante señalar que la base piramidal se encuentra de cara a la cordillera nevada y el cerro 
Tláloc (con presencia ritual desde la época teotihuacana). por lo que posiblemente tenga 
mayor relación con éste, 

5% Eliade, Mircea, El mito del eterno retorno, pp. 24-25. 

11% Existen trabajos comparativos interesantes; véase Tichy, Franz, “Los cerros sagrados 
de la cuenca de México, en el sistema de ordenamiento del espacio y de la planeación de 
poblados. ¿El sistema cesque de los Andes en Mesoamérica?”, en Broda e [waniszewski 
¡eds.), Arquevastronomía y etnoastronomía en Mesoamérica, Serie de Historia de la Ciencia y la 
Tecnología: 4, [IH UNAM, México, 1991, pp. 447-460, 

31'é Cfr. Broda, Johanna, "Tiempo y espacio, dimensiones del calendario y la astronomía", 
en El historiador frente a la historia, El tiempo en Mesoaménca, edición de Virginia Guedea, México, 
¡NIH UNAM, México, 2004, p. 87. 

17 Estos lugares sagrados podrían haber sido determinados como tales desde la época 
preclásica en Cuicuilco. Broda, Johanna, “Tiempo y espacio...”, p. 91. Véase también Broda, 
Johanna, “Lenguaje visual del paisaje ritual de la cuenca de México”, pp. 129-162, 

$"* Por ejemplo es mencionado por fray Diego de Durán, Historia de las Indias de Nueva 
España... y Juan Bautista Pomar, Relaciones de Texcoco, 

1! Un aspecto importante es que el cerro sirviera como centro de observación astronó- 
mica, relacionada con el trascurrir temporal y el calendario, pues en ese sitio se puede 
observar el paso del sol entre las diversas montañas de la Sierra Nevada, presentándose 
una alineación de las cúspides del Pico de Orizaba, la Malinche y el Cerro Sierra Negra, 
visualizándose como una sola montaña, precisamente el día 12 de febrero, fecha que 
corresponde con el inicio del año, durante el mes de Atlcohualo, en el que se inmolaban 
niños a las montañas. Arribalzaga Tobón, Víctor, “Proyecto Arqueológico Certo Tláloc: geo- 
grafía sagrada en la Sietta de Río Frío". Ponencia presentada dentro de las Jornadas 
Permanentes de Arqueología, Museo del Templo Mayor, 29 de junio de 2007, Es pot ello 
que las ceremonias y los sacrificios de infantes estaban relacionados con el inicio del año 
y la restitución cíclica del tiempo. Este aspecto es fundamental pata el análisis de los sacri- 
ficios de niños en el Altiplano central, y será retomado en el siguiente capítulo. 

1 Códice Chimalpopoca. Leyenda de los Soles, pp. 126-127. 

Véase, por ejemplo, Sahagún, Bernardino (fray). Historia general... t. 11, libro VII, cap. 
V. p. 702. 

2 Broda, “Tiempo y espacio...", p. 473 

1% López Austin, Alfredo, Tamoachan y Tlalocan, FCE, México, 2000, p. 175. 

14 Broda, Johanna, "Lenguaje visual del paisaje titual de la cuenca de México”, p. 132. 
Resulta claro que todas estas evidencias conformadas tanto por el espacio circundante y 
los rituales realizados en el Templo Mayot, como fue el caso del árbol de Tota, demuestran 
ampliamente la concepción del recinto como centro del mundo o Axis Mundi, lo que no 
implica que “realmente” el Templo se encontrara en el centro absoluto. En este sentido 
discrepo con Graulich, pues las evidencias son lógicas. Véase Graulich, Michel“El simbo- 
lismo del Templo Mayor y sus relaciones con Cacaxtla y Teotihuacán”, en Anales del Institido 
de Investigaciones Estélicas, vol. XXIV, N* 70, IE UNAM, México, 2001, p. 7. 

15 “Casa de niebla”. De ayahuiill, "niebla". Cfr. Karttunen, Frances, An Analylical Diclionarig 
of Nafucall, p. 25. 

1% Nombre divino de una de las manifestaciones de Tláloc. Véase Wimmer, Alexis, 
Dictionnaire nahualblrancals. 
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1% Sahagún, Bernardino (fray), Historia general..., t. 1, libro 1, cap. XX, pp. 176-177. Los 
paréntesis son mios, 

1 De hecho, se tenía la creencia de que el lago estaba conectado con el mar; al res- 
pecto véase Durán, Diego de (fray), Historia de las Indias de Nueva España...,, tratado segundo, 
cap. VII, p. 100, 

* Broda, Johanna, "Cosmovisión y observación de la naturaleza...”, p. 472. 

18% Cfr. Del Olmo Frese, Laura, Análisis de la ofrenda 98 del Templo Mayor de Tenochtitlán, 
Colección Científica, INAH, México, 1999, pp. 33-36, El simbolismo de los templos con las 
montañas cósmicas se ha encontrado en diversos sitios de la antigijedad, y sus propios 
nombres remiten a las montañas, por ejemplo entre los babilonios llamaban “Monte de la 
Casa", "Casa del Monte de todas las Tierras”, “Monte de las Tempestades”, etc., a los zigu- 
ral, y de igual forma, la misma construcción de estos templos correspondía a la concepción 
que se tenía sobre los estratos cósmicos, ya que, por ejemplo, los siete pisos de los zigitra! 
representaban a los siete cielos planetarios. Eliade, Mircea, Lo sagrado y lo profano, p. 91. 

! Sahagún, Bemardino de (fray), Historia general... t.1, libro 11, cap. |, Pp. 300-302. 

1 véase, por ejemplo, Tezozomoc, Fernando Alvarado, Crónica mexicáyoll, párrafo 45, pp. 
34-35, 

1% Broda, Johanna, "Cosmovisión y observación de la naturaleza...”, 1991, p. 472. 

131 Cfr, Matos Moctezuma, Eduardo, “The Templo Mayor of Tenochtitlan...”, pp. 133-164, 

1% Eliade, Mircea, Lo sagrado y lo profano, pp. 444-495, 

1% Las ofrendas con evidencias o restos de infantes inmolados son las 20, 22, 23, 24, 48, 
62, y la recién hallada 111. Chávez Balderas, Ximena, “Decapitación ritual en el Templo 
Mayor de Tenochtitlán”, ponencia presentada en el seminario “Nuevas perspectivas sobre 
el sacrificio humano entre los mexicas”, Museo del Templo Mayor, 21 de septiembre de 
2007. Este dato sobre los porcentajes se ve incrementado por la gran cantidad de niños de 
la ofrenda 48, ya que sin ellos la cantidad se reduciría a un 12%, ocupando un 1% los niños 
de edad indeterminada y otro 1% los de aproximadamente 4 a 5 años; un 5% de edad entre 
5 y 8 años; además de un 5% de ocho a diez años. Véase Chávez Balderas, Ximena, Sacrificio 
fuemano y tratamiento mortuorio en Templo Mayor de Tenochtitlán, p. 11. La autora divide la edad 
hasta los 10 años, sin embargo se debe tener presente que un pequeño grupo de entre los 
que denomina “subadultos” (un 9%) de entre 10 a 13 años se debe considerar como niños, 
atendiendo a las concepciones y cortes de edad entre los mexica. 

1 De hecho en el lugar hay mayor cantidad de evidencias de niños inmolados, según 
las diferentes excavaciones llevadas a cabo en el recinto, La información fue presentada 
por Guillien Arroyo, Salvador, “Los contextos sactificiales de Tlatelolco”, ponencia presen- 
tada en el seminario “Nuevas perspectivas sobre el sacrificio humano entre los mexicas”, 
Museo del Templo Mayor, 20 de septiembre de 2007, Véase también Román Berrelleza, 
Juan Alberto, y Ximena Chávez Balderas, "The role of children in the ritual practices of the 
Great Temple of Tenochtitlan and the Great Temple of Tlatelolco”, en Tracy Arden y Scott 
R, Hutson ([eds.), The Social Experience of Childhood in ancient Mesoamerica, University Press of 
Colorado, Canadá, p. 244. 

3% Sobre la relación de Quetzalcóatl con las deidades de la lluvia, véase Sahagún, 
Bernardino (fray), Historia general... libro L, cap. Y, p. 73. 

1% Cfr. Romano Pacheco, Arturo, “La craneología antropológica en México”, en Sergio 
López Alonso, Carlos Serrano Sánchez y Lourdes Márquez Morfín (eds.), La antropología física 
en México, Estudios sobre la población antigua y contemporánea, (A UNAM, México, 1996, p. 100, 

14% Cfr. Serrano Sánchez, Carlos Sergio López Alonso y Zaid Lagunas Rodríguez, 
Enterramientos fuemanos en la zona arqueológica de Cholula, Puebla, Colección científica, INAH, 
México, 1976. 
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9! En este caso me refiero al niño sacrificado que fue depositado en la ofrenda 111, 
sobre el que se ahondará más adelante. 

12 López Austin, Alfredo, Los mitos del Tlaciache, p. 183. 

1% De la Garza, Mercedes, “Religión de los nahuas y los mayas antiguos”, p. 68. 

14 López Austin, Alfredo, Temoachan y Tlalocan, p. 20. 

1% De la Garza, “Religión de los nahuas y los mayas antiguos”, p. 70. 

1* Véase Del Olmo Frese, Laura, Análisis de la ofrenda 08.... p. 35. 

1" Por ejemplo en la lámina [ del Códice Fejérvary Mayer. El libro de Tezcatlipoca, señor del 
tiempo. Libro explicativo y facsímil del Códice Fejérváry-Mayer, edición de Ferdinand 
Anders; Maarten Jansen y Luis Reyes García, Sociedad estalal Quinto Centenario, Akademische 
Druckund Verlagsanstalt y FCE, España, Austria y México, 1994, 

1% Citado en López Austin, Alfredo, Los mitos del Tlacoache, p. 88. 

1 Ibídem. Es importante señalar que los colores varían en las diferentes tradiciones 
mesoamericanas. En cuanto a los sacrificios de niños durante el mes de Atlcohualo, los ata- 
víos de los infantes mantenían el siguiente orden: azul para el centro-este, rojo y negro 
para el norte; rojo y amarillo para el sur y el suroeste; véase Broda, Johanna, “Lenguaje 
visual del paisaje ritual de la cuenca de México”, p. 135. 

10 Yéase diagrama propuesto por López Austin, en Los mitos del Tlacoache, p. 84. 

ll Yéase en el Almanaque 7 del Códice Dresde, donde aparece un hombre sacrificado 
sobre una piedra sacrificial, la que se confunde con el tallo y las ramas de la ceiba madre; 
en este sentido, ese elemento aparece como el punto central de la escena; en el caso de 
los templos, las mismas piedras eran a su vez el centro o Axis Mundi. Códice Dresde (figura 
11) 

1% Un ejemplo de ello se puede observar en diversos códices, por ejemplo en el 
Vindobonensis, lámina 37v, o del Dresde, foja 3 (3). 

18% Cfr, Sodi, Demettio, Los mayas. El tiempo capturado, Bancomer, México, 1980, pp. 138- 
130. 

14 Códice Dresde, edición facsimilar con un estudio de Thompson, J. Etic, FCE, México, 
2003, foja 3(3). 

15 En el Chilam Balam se dice que el protector del maíz era una guacamaya que descen- 
dió a la Tietta, esta ave representaba a Kinich Kak Mo, “guacamaya-de-ardiente-tostro- 
solar", el dios del cenit solar. Ella con su calor hizo que germinara el maíz y logró que cre- 
ciera y se convirtiera en la columna sostenedora del cielo, el centro del universo. Montoliu 
Villar, María, “Conceptos cosmológicos de los antiguos mayas de Yucatán estudiados en el 
Chilam Balan de Chumayel", en Broda e [waniszewski [eds.), Arquecastronomiía y etnoastrono- 
mía en Mesoamérica, Serie de Historia de la Ciencia y la Tecnología: 4, IIH UNAM, México 1991, 
p. 155. En la Lápida de Pacal se la halla situada en las tramas de la ceiba, asociada a discos 
de la deidad solar (según Sodi) o al antropónimo del personaje (Escudo solar). Cfr. Sodi, 
Demetrio, Los mayas. El tiempo caplirado, Bancomer, México, 1980, pp. 138-139. La guacamaya 
se puede apreciar también en el Tablero del Templo de la Cruz de Palenque, en la misma 
disposición, apostada sobre una ceiba, Por su parte, en las culturas del Altiplano central las 
aves estaban asociadas al Sol, como símbolo del astro, o acompañante, y la de mayor 
impottancia era el águila y en segundo plano la codorniz. González Totres, Yolotl, El culto a 
los astros entre los mexicas, SEP/setentas, México, 1975, pp. 59-60; véase también Séjoumé, 
Laurette, Pensamiento y religión en el México antiguo, FCE, 1984, p. 112 ss. 

15 Se trata sin duda, como lo menciona Thompson, de un zopilote; Thompson, ]. Eric, 
Un comentario al códice de Dresde. Libro de jeroalíficos mayas, FCE, México, 1993, p. 85. Animal 
que en el Altiplano central personificaba al Sol de muerte y resurrección. Séjourné, op. 
cíf., p. 132, 
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157 El arrancamiento del ojo era, según Thompson, un acto ritual denominado Celop 
«ich, "arrancarle el ojo al Sol". Thompson. op. cit, p. 85. 

1 Según Thompson son cabezas de serpientes. Thompson, , Un comentario al códice de 
Dresde, p. 84. La mayoría de las veces se encuentran representaciones «de reptil (serpiente 
o lagarto), aspectos que simbolizan a las fuerzas telúricas del inframundo y en el caso pro- 
pio del lagarto, a su vez representa la región acuática. 

5% Foja 1. 

o. 17-18. 

let Foja 49-50. 


He 


e 


“ Lám. 37v, 

1% Los mexica también retomaron el mismo elemento, adaptándolo y dándole una sig- 
nificación distintiva, De esta forma, los mexicas utilizaron el nopal, en sustitución del árbol 
cósmico, ocupando éste el lugar central, o Axis Mundi. Al igual que en los otros casos des- 
criptos, en la región del Chicnauhtopan (los nueve que están sobre nosotros),p fue ocu- 
pado por el águila y la región Chicnauhmictlán (los nueve lugares de la muerte),p fue repre- 
sentada por la piedra sacrificial. Véase Códice Mendocino, Lámina 1; Códice Tovar, lám. 4; entre 
otros. Cfr. López Austin, Alfredo, Los nulos del Tlacoache, p. 84. 

let Eliade, Mircea, El mito del eterno retorno, p. 25. Cfr. también López Austin, Alfredo, 
Tamoachan y Tlalocan, y Duverge,s, Cluistian, La flor letal, 1993, 

1 López Austin, Alfredo, Temoachan y Tlalocan, p. 33. 

18% Códice Vindobonensis. Origen e historia de los reyes mixtecos. Libro explicativo y 
Facsímil, edición de Anders Ferdinand, Maarten Jansen y Luis Reyes García, Sociedad 
Estatal Quinto Centenario, Akademische Druckund Verlagsanstalt y FCE, España, Austria y 
México, 1992. Lám. 37w. 

1 Es importante señalar que Graulich ha supuesto que los ritos de la festividad regis- 
trada por Durán en realidad pertenecían al mes Atlcohualo, atendiendo también a que el 
otro nombre de aquel mes era “Cuahuitlehua” o “Árbol que se endereza”. Graulich, Michel, 
Ritos aztecas. Las fiestas de las veintenas, pp. 273-274. 

$ Durán, Diego (fray), Historia de las Indias... t. IL tratado segundo, cap. VIII, pp. 91 y 93. 

1 (dem. pp. 96-97. 

Mt Al respecto puede consultarse Broda, Johanna, “Cosmovisión y observación de la 
naturaleza...”, pp. 471 y ss. 

17 En los capítulos dos y tres se encuentran detallados algunos lugares donde se inmo- 
laba a los infantes en diferentes sociedades, entre las cuales encontramos muchas simili- 
tudes, ya que son precisamente los cerros y las fuentes de agua los espacios donde se los 
sactificaba. 

1% En dígitos romanos se especifica el número de mes de que se trataba, según la 
correlación propuesta en el siguiente capítulo. 


6. El tiempo de los sacrificios 


Uno de los aspectos de mayor importancia para el análisis del ritual, 
razón por la cual se le ha destinado un capítulo completo, es el referente 
al tiempo en el que se realizaban los sacrificios de niños y de niñas, 
debido a que es en el sentido temporal (aunado al espacial) donde 
encontraremos una gran cantidad de datos y de implicaciones que permi- 
tirán relacionar el sacrificio de infantes con la restitución del tiempo 
cíclico, e igualmente servirá para demostrar la importancia que tenía este 
sector social dentro del grupo. 

Partiendo de esta base, se debe tener presente que todos los sacri- 
ficios se realizaban en tiempos específicos. Las ceremonias eran elabo- 
radas dependiendo de la aparición o desaparición de los fenómenos 
atmosféricos, y las fuerzas de la naturaleza, idealizados, como la lle- 
sgada de las deidades que les representaban o a las que se advocaban. 
La naturaleza y las leyes que la rigen pueden considerarse como una 
hierofanía, es decir, son la revelación del modo de existencia de las divi- 
nidades.' 

Se debe mencionar, en cuanto al tiempo, que existieron dos tipos de 
rituales relacionados con el sacrificio de infantes, los que eran elaborados 
durante los periodos de crisis, o de conmemoración de etapas constructi- 
vas, que se practicaban de manera esporádica y no estaban sujetos al 
transcurrir del calendario, Por otro lado estaban los sacrificios realizados 
dentro del calendario de fiestas mensuales, los cempohualli, que tenían una 
gran importancia (como será analizado más adelante) dentro de la rege- 
neración periódica del tiempo. 
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Sacrificios ocasionales durante periodos de crisis 
y de conmemoración 


Como ya se ha mencionado, los sacrificios de infantes eran realizados 
en su mayoría durante grandes ceremonias rituales de carácter periódico, 
e igualmente existieron diversos sacrificios efectuados de manera ocasio- 
nal, en momentos determinados que pusieron en peligro la superviven- 
cia del grupo, o durante ceremonias conmemorativas de nuevas construc- 
ciones. 

Por medio de las evidencias físicas encontradas en contextos arqueo- 
lógicos, más algunos datos aislados hallados en las fuentes coloniales, se 
han podido determinar algunos de los sacrificios ocasionales, en los cua- 
les se inmoló a varios infantes en una única celebración, destinada en la 
mayoría de los casos a las deidades de la lluvia, el agua y el viento, o 
durante las ampliaciones del Templo Mayor de México-Tenochtitlán. 

En este último sitio fue recuperada la ofrenda número 48, en la que se 
hallaron los restos de por lo menos cuarenta y dos niños sacrificados. Esta 
ofrenda ha sido datada alrededor de 1469 d.C., correspondiente al 
sobierno del sexto Huey Tlatoani Axayácatl,* debido a que el altar que 
contenía la cista donde fue encontrada la ofrenda pertenece a la etapa 
constructiva IVb, tomando para ello la presencia del glifo 11l Casa, ubicado 
en el extremo sur de la misma, que se cree pudo haber sido de la fecha 
de su construcción,* con lo que se trataría entonces de un probable sacri- 
ficio en conmemoración del agrandamiento del Templo. Se debe mencio- 
nar que no se conoce que los mexicas acostumbraran datar de esa forma 
sus construcciones,? sin embargo, existe una referencia registrada por 
Durán, en la cual se menciona que Moctezuma | mandó erigir en 
Chapultepec una estatua suya y de Tlacaelel, y le pidió a este último que 
se señalase en ella el año 1 Tochtli, curiosamente el año de la gran 
sequía” 

Por otro lado, dadas las características de la ofrenda, se podría supo- 
ner que fue realizada en el momento de la sequía, años antes de lo pro- 
puesto; sin embargo, no se puede asegurar que ese acontecimiento haya 
sido el causal de la misma. A favor de esto sólo se puede especular sobre 
el sacrificio de varios niños, atendiendo a la urgente necesidad de pedir 
la llegada de las luvias.* 

La sequía y la consecuente hambruna que afectó el Altiplano central 
entre los años de 1454 y 1457 fue la causal del inicio (o por lo menos eso 
es lo que refieren los mitos) del sacrificio de infantes, como una respuesta 
al fenómeno natural y a la gran mortandad por hambre, lo que conllevó a 
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que se buscara congraciarse con las deidades de la lluvia, así como soli- 
citar la intervención de Ehécatl, como deidad de la fertilidad * 

Por ello, además de contar con la ofrenda 48 de Templo Mayor como 
posible evidencia del sacrificio realizado en aquel momento, también se 
ha recuperado una gran cantidad de restos infantiles inmolados en el 
Templo R de Tlatelolco dedicado a Ehécatl-Quetzalcoatl* La excavación 
del complejo ceremonial brindó un total de 41 individuos: 11 adultos y 30 
niños, tres de ellos nonatos, un perinatal y 26 menores de doce años,” de 
los cuales 29 eran varones, acompañados de una niña.'” 

Este sacrificio fue realizado en honor a Ehécatl-Quetzalcóatl, y no con- 
cretamente a las deidades de la lluvia, como fue el caso de la mayoría de 
las inmolaciones de niños; sin embargo, se debe considerar el hecho de 
que esa deidad estaba asociada con la lluvia, pues eran precisamente 
Ehécatl-Quetzalcóatl y sus ayudantes, los ehecatotontin, quienes barrían el 
camino para que llegaran los tlaloque y las lluvias.'' 

Sobre este tipo de relación entre el viento y la lluvia se encuentran 
diversos datos etnográficos procedentes del estado de Morelos, en los 
que se asocia a los niños con los aires y las lluvias; por ejemplo, en 
Coatetelco, los “aires” son imaginados como entes pequeños, invisibles y 
volátiles, a los que denominan pilachichincles, palabra que posiblemente 
derive de piltzintzintli o “niño”.'* Igualmente, en la comunidad de San 
Andrés de la Cal se continúa realizando un ritual de petición de lluvias en 
el que se depositan ofrendas en las cuevas, manantiales, peñascos, resu- 
mideros, entre otros.'* Esta celebración se lleva a cabo el tercer viernes 
de mayo, fecha que se puede modificar en función de las condiciones 
meteorológicas.!? Es importante añadir que el día anterior a la fiesta se 
preparan las ofrendas que serán depositadas durante la noche, consisten- 
tes en dulces, juguetes (muñequitos, soldaditos, trompetitas y animalitos 
de agua: arañitas, tortuguitas, sapitos, ranitas y viboritas) y trastes peque- 
ños (cazuelitas y jarritos de barro), los cuales son fuertemente atados con 
estambres de colores, para que a los niños (que representan el aire) les 
cueste trabajo desamarrarlos y así el temporal no sea perjudicial. !* 

El día de la fiesta, al colocar las ofrendas, los especialistas recitan la 
siguiente plegaria: 


Señores, reciban estos niños lindos... sus sirvientes... ses ayudantes para que 
trabajen para ustedes Señores del Tiempo... Reciban también con 
gusto esta fruta, la más rica... la más olorosa... váyanse arrimando a la 
mesa santa Señores Trabajadores... vean qué linda y bien servida está 
quedando... Está este molito que prepararon con mucha humildad, 
para que nos socorran... su bebida también está lista... Todo esto lo 
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mandaron las personas del pueblo que con mucho trabajo ahorran su 
dinerito... que cooperaron de buena voluntad y los que no... perdó- 
nenlos Señores Trabajadores porque no saben lo que hacen...'* 


Por otra parte, existen en diversos poblados del estado de Veracruz 
creencias que relacionan los aires con los niños. En Xico, por ejemplo, los 
aires son descriptos como niños pelones o con cabello largo y vestidos de 
rojo, y en Pajapan, los nahuas de la sierra los conciben como niños des- 
nudos, llamados “chanecos” (los dueños del hogar), que son ayudantes del 
Dueño de los Animales.'* 

En todos estos casos, los niños son vinculados con los aires, amplia- 
mente relacionados con el ciclo agrícola, ya que son ellos los que acarrean 
las nubes que portan las lluvias necesarias para los cultivos. Esto puede 
ser parte de la conservación de elementos de la cosmovisión prehispá- 
nica mesoamericana, prevaleciente dentro de las fiestas tradicionales. 

En este sentido se explica el sacrificio de infantes a Ehécatl- 
Quetzalcóatl, deidad que también puede ser considerada como tlaloque, y 
cuya sienificación agraria sería precisamente la de acarrear las nubes para 
que lloviera, sobre todo en un momento de extrema urgencia, como lo fue 
la gran sequía de 1454-1457. 

En lo referente a otro tipo de sacrificios realizados de manera ocasio- 
nal, se cuenta con informes de inmolaciones practicadas durante la con- 
memoración de nuevas construcciones, como las realizadas durante la 
construcción del acueducto que venía de Coyoacán, durante el gobierno 
de Ahuizotl: 


Acauada la insine obra y seco el edificio, mandó el Rey Ahuizotl se sol- 
tase el agua y se cerrasen todos los desagueros, y que para la venicla del 
agua se aparejasen los niños necesarios para sacrificar en cada alcanta- 
rilla, y se vistiesen y aderecasen los sacerdotes para las ofrendas y sacri- 
ficios, y para las cerimonias que á la diosa del agua se auian de 
hazer...'* 


En esa conmemoración se inmolaron cuatro niños de seis años, por 
medio de la extracción del corazón, además de sacrificar animales acuáti- 
cos, aves, copal y demás elementos rituales'” (véase figura 10). A los cua- 
renta días de la inauguración de la obra, la ciudad se anegó debido a la 
fuerza del agua, por lo que Ahuizotl hizo llamar a los gobernantes de 
Texcoco y Tacuba para preguntar qué habría de hacer, y fue aconsejado 
por el Hlatoani de Texcoco como sigue: 
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De parecer soy que luego se desagan las presas de las fuentes, y que el 
agua haga su antiguo curso, y que se le haga á la diosa de las aguas un 
solene sacrificio, para que aplaque su ira que contra ti tiene, con 
muchas joías y plumas, y con muchas codornices y copal y ule y papel. 
y que se cieguen los manantiales y juntamente se traygan algunos niños 
para sacrificar: quica con esto la placaremos y dentendrá sus manantia- 
les, para que no echen tanta agua como echan.” 


Posteriormente se ofrendó a la diosa del agua y se le sacrificaron 
niños.*' Es de suponer que hubo diversos sacrificios similares al des- 
cripto, sobre todo en los momentos en los que se realizaban obras rela- 
cionadas con el agua, como la construcción de diques, acueductos y cana- 
les; sin embargo, de esto no ha quedado memoria. 

En cuanto a otro tipo de occisiones, el mes de julio de 2005 corrió la 
noticia de un nuevo hallazgo en el Templo Mayor; se trataba de una 
ofrenda (la 111) que contenía los restos de un niño sacrificado encontra- 
dos en el extremo sur del recinto sagrado, correspondiente a 
Huitzilopochtli, y era la primera evidencia de inmolaciones de infantes a 
esta deidad. 

En esa ofrenda (111) del Templo Mayor se encontraron también diver- 
sos objetos relacionados con el culto a Huitzilopochtli, como un anillo de 
madera anahuat? y unas alas de gavilán, por lo que López Luján presu- 
pone que se trató de un sacrificio a esa deidad ** Según este autor, a los 
niños también se los sacrificaba en momentos relacionados con la guerra, 
en honor a Huitzilopochtli, probablemente antes de que se llevaran a 
cabo batallas sisnificativas.** 

Asimismo refieren como explicación de la misma un relato registrado 
por fray Antonio Tello en el que se describe que durante la peregrinación 
azteca, estando ellos en Huey Culhuacan, se les apareció el dios, quien a 
cambio del sacrificio de sus hijos pequeños les proveyó alimentos.* 

Por otro lado, a pesar de que aún es apresurado realizar cualquier con- 
jetura sobre este hallazgo, debido a que falta tiempo para que los 
arqueólogos y antropólogos físicos responsables de su hallazgo presen- 
ten una conclusión al respecto, me parece oportuno mencionar que en el 
Códice Maglabechiano se informa sobre sacrificios de niños en la fiesta del 
mes Tlaxochimaco, o Mictla Tlhuitl, en la cual se celebraba a 
Huitzilopochtli y Tezcatlipoca,** e igualmente en la representación de 
Tezcatlipoca relacionada con la fiesta se representó al dios portando un 
gran anillo blanco en el pecho” (posiblemente el anafiatl mencionado), 
por lo que es probable que el niño de la ofrenda 111 haya sido inmolado 
en esa celebración, o en otra similar en honor a esas deidades. 
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Igualmente, fray Diego de Durán registró que durante el mes de Atemoztli 
se conmemoraba el advenimiento de Huitzilopochtli,** y también que en 
el Códice Maglabechiano se refiere que en ese mes se sacrificaban niños,” 
por lo que en este caso podría tratarse del sacrificio de un infante repre- 
sentando a Huitzilopochtli, cuando éste recién llegaba, en forma de niño, 
quizás rememorando el momento de su nacimiento en el cerro de 
Coatepec. 

A partir de esto podría suponerse que el niño encontrado en la 
ofrenda 111 fue inmolado dentro de una festividad periódica, y no de 
forma ocasional; sin embargo, el asunto no queda del todo claro pues no 
se tienen más evidencias para poder sustentarlo. 

En cuanto a datos que pueden demostrar el sacrificio de niños a 
Huitzilopochtli de forma periódica, durante los momentos de guerra, los 
encontramos registrados en algunas Relaciones Geográficas, por ejemplo 
en el cerro de Chimalhuacan: 


Y, si algunas provincias les movían guerra a estos caciques, ellos, para 
saber de su buen suceso o malo, hacían llevar un niño pequeño al dicho 
templo (en el cerro de Chimalhuacan) y lo entregaban a los dichos tla- 
nemacas, como sacerdotes, e, invocando al Demonio, sacrificaban al 
niño sacándole vivo el corazón, abriéndole los pechos con una navaja 
que para este efecto tenían a manera de cuchilla grande, y el corazón y 
sangre lo ofrecían al di|chlo ídolo Huitzilopoch|tli]. Y, habiendo hecho 
este sacrificio, los dijchlos Tlenamacas consultaban con el Demonio lo 


qlue] querían saber *” 


E igualmente en honor a Tezcatlipoca en la Relación de Acapiztla: 


Y que al demonio al que adoraban se llama Yaotzin Titlacahua.*!' que es 
tanto como decir que era su amo y ellos sus esclavos, al cual tenían 
puesto en un cue grande; al cual, al tiempo que quería llover, le sacrifi- 
caban muchachos, hijos de esclavos presos en la guerra, y éstos eran 
dos cada año: uno, en un cerro, y otro, en otro. Y los abrían vivos, y le|s] 
sacaban el corazón y la sangre y se la ofrecían allí, pidiéndole agua y 
que lloviese.** 


En este caso se trataba de sacrificios periódicos, realizados en los 
momentos en que se necesitaba ofrendar a las deidades de la guerra con 
la finalidad de tener un buen resultado en ella. El infante encontrado en 
la ofrenda 111 del Templo Mayor presenta diversos problemas para 
poder comprender a qué tipo de sacrificio corresponde, aunque me 
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inclino a creer que se trató, como ya se ha mencionado, de una inmola- 
ción aislada y no periódica. 


Los sacrificios periódicos 


Antes de comenzar a hablar sobre los sacrificios de infantes realizados 
dentro del ciclo de festividades calendáricas, se hace indispensable refe- 
rir las características esenciales de la estructura del calendario mexica, 
aspecto fundamental para el análisis del ritual, debido a que, como se irá 
viendo, la inmolación de infantes se encontraba directamente relacio- 
nada con la concepción cíclica del tiempo. 


La estructura del calendario 


Se debe aclarar que es problemático establecer con exactitud las 
fechas de los calendarios prehispánicos, debido a que los diferentes 
autores coloniales en muchas ocasiones dieron datos inexactos y apare- 
cen grandes discrepancias entre ellos.?” 

Ello ha llevado a que una gran cantidad de investigadores se hayan 
esforzado por reconstruir el orden o la ubicación exacta de las fechas indí- 
genas, con respecto al calendario occidental, para poder ordenar así la 
secuencia histórica de acontecimientos y analizar las características esen- 
ciales de los rituales cíclicos. ** 

El registro temporal de los mexicas era realizado conforme a una com- 
binación de un calendario solar de 360 días, al que se agregaban cinco 
días más, y de un calendario ritual de 260 días. El año solar o Xiuhpohualli 
estaba compuesto por dieciocho signos de meses de veinte días (nume- 
rales) cada uno, el Cempohualli* 

Por su parte, el calendario ritual, o Tonalpohualli, se componía de 
trece series de numerales de veinte signos de días, con un total de 260 
días (13 x 20 = 260). Se encontraba basado en una combinación de un 
numeral del uno al trece, y de un día tomado de una secuencia de veinte 
signos, los cuales se suceden ininterrumpidamente. Los signos calendári- 
cos (o nombres de los días) se acoplaban con los numerales del 1 al 13, 
de manera que se iniciaba el conteo con el día | Lagarto (Cipactli), 
seguido por 2 Viento (Ehécatl), 3 Casa (Calli), y así consecutivamente 
hasta llegar al trece, con lo que conformaba una trecena. * 

Al llegar al numeral trece, se repetía la cuenta partiendo nuevamente 
del uno, acompañado del siguiente signo calendárico (por ejemplo, al 


Tabla IV 
El Tonalpohualli 


1. Cipactli 1. Lagarto EEES 9 
2. Ehécatl 2. Viento 2 | 9 [3 | 


3. Calll' 3. Casa 

4. Cuetzpollin 4. Lagartija 
5. Coatl 5. Serpiente 
6. Miquiztli 6. Muerte 

7. Mázatl 7. Venado 

8. Tochtli 8. Conejo 
9.Atl 9. Agua 

10. Itzcuintli 0, Perro 
11. Ozomati 1. Mono 
12. Malinalli 2, Hierba 
13. Acatl 13. Caña 

14. Ocelotl 4. Jaguar 
15. Cuauhtli 5, Águila 
16. Cozcacuauhtli 6. Zopilote 
17. Ollin 17. Movimiento 
12. Tecpatl 18. Pedernal 
19. Quiahuitl 19, Lluvia 
20. Xochitl 20. Flor 
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finalizar el 13 Caña (Acatl), se continuaba con | Jaguar (Ocelotl), véase la 
Tabla IV). Asimismo, al finalizar un ciclo completo de 260 días, el cual ter- 
minaba el día 13 Flor (Xochitl), se comenzaba nuevamente con otro ciclo 
de 260 días, en | Lagarto (Cipactli).” 

Cada trecena tomaba su nombre del primer día combinado con un 
signo, los cuales tenían un dios patrón, que ejercía diversas influencias 
sobrelos periodos. En este sentido, el calendario ritual era utilizado con 
fines adivinatorios, mediante el que se pronosticaba el futuro de un 
infante, acorde a la trecena en que había nacido, por ejemplo, la trecena 
l Lagarto (Cipactli) era regida por los dioses patrones Tonacatecutli y 
Tonacatecihuatl.” Los nacidos en ella eran bien afortunados: ”...que si era 
hijo de principal, sería señor o senador y rico; y si era hijo de baxo suerte 
y de padres pobres, sería valiente y honrado y acatado de todos...”.” 

El año solar tomaba su nombre del día inicial proveniente del tonalpo- 
hualli Recordemos que el año tenía una duración de 360 días, es decir, era 
un sistema vigesimal, al igual que el calendario ritual; sin embargo, a los 
360 días se les agregaban cinco más, los nemontemi, con lo que se daba un 
desfase de cinco signos calendáricos con respecto al año precedente, y al 
cabo de cuatro años el atraso correspondería a veinte años, con lo cual se 
retornaría al signo inicial. * Por lo tanto, sólo se utilizaban cuatro signos 
(en adelante denominados como portadores) para denominar el año: 
Caña (Acatl); Pedernal (Técpatl); Casa (Calli) y Conejo (Tochtli). 


Tabla Y 
El Xiuhpohua!li 


Acatl 2u 


ppp]. 


Cali 


Tochilí 5 9 | 13 4 8 | 12] 3 7 11 2 6 10 [1% 


Los cuatro portadores del año se combinaban a la vez con trece nume- 
rales, con lo cual se lograba que un mismo portador y numeral se repitiera 
cada 52 años (4x13=52), el tiempo de duración total de un siglo mesoame- 
rícano (véase Tabla V). Ésta es la causa de los diversos problemas para 
poder datar exactamente un hecho o acontecimiento histórico,” e igual- 
mente fue una de las razones que conllevaron al equívoco por parte de 
los cronistas coloniales en su intento por ajustar el calendario prehispá- 
nico al cristiano. ** 
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Por otro lado, siempre ha existido la duda sobre si los grupos mesoa- 
mericanos conocían o no la duración del año sideral, así como el uso del 
bisiesto cada cuatro años, pues en muchos casos se ha creído ver en los 
informes de Motolinía** la inexistencia de este: 


Los indios naturales de esta Nueva España, al tiempo que esta tierra se 
ganó y entraron en ella los españoles comenzaban su año en principio 
de marzo; mas por no alcanzar bisiesto irse ya variado su año por todos 
los meses.* 


Con lo cual el año solar con sus fiestas y rituales se irían desplazando 
de su sitio original, llevando con ello a interpretaciones de cuándo y en 
qué momento se le debió situar en un relativo comienzo del año.** Por 
otro lado, en cuanto a la utilización del bisiesto fray Bernardino de 
Sahagún, refiriéndose a los escritos de otro religioso que negaba la utili- 
zación del año bisiesto, escribió: 


En lo que dice (el otro autor) que faltaron en el bixesto es falso, por- 
que en la cuenta que se llama calendario verdaderocuentan trescien- 
tos y sesenta y cinco días, y cada cuatro años contaban trescientos y 
sesenta y seis días, en fiesta que para esto hacían de cuatro en cuatro 
años...* 


Más adelante señala: 


Otra fiesta que hacian de cuatro en cuatro años a honra del fuego, donde 
agujeraban las orejas a todos los niños y niñas, y la llamaban pillahuana- 
lili? Y en esta fiesta es verisímile y hay conjecturas (sic) que hacían 
bisexto, contando seis de nemolemi”! 


En este caso es interesante observar el hecho de que el franciscano 
señala que el día se sumaba a los Nemontemi, seguidos del mes Izcalli, 
en el que también refiere la fiesta que se realizaba de cuatro en cuatro 
años, y en la que se sacrificaban esclavos como imágenes del dios del 
fuego, además de que agujeraban las orejas de los niños y las niñas y se 
les daba de beber”? 

El lugar calendárico ocupado por los Nemontemi es un aspecto que ha 
sido susceptible de amplias posturas pues, según menciona Prem, los 
misioneros, al querer extirparlos, hicieron varios intentos de repartirlos 
aisladamente entre los meses del año, llegando a aumentar algunos de 
estos a veintiún días.** 
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Otras referencias sobre la existencia del bisiesto o las intercalaciones 
la podemos encontrar en el tratado escrito por el doctor Jacinto de la 
Serna en 16056: 


No tenían vixiesto [sic], por cuta causa discordaron muchos de los 
authores, que trataron deste kalendario en su principio de año, unos lo 
pusieron en el mes de Henero, otros por Febrero, y otros por Marco. 
Enrico Martinez Cosmografo del Rey en su historia natural deste reyno 
los procura conciliar, y dice que respecto de las seis horas, que el año 
tiene mas en cada año de los trescientos y sesenta días, y los cinco 
intercalares (de que después diré) comencava su año casi un día antes, 
y esta es la cusa de la diferencia...” 


Este autor postula que se realizaba una correlación cada cincuenta y 
dos años, agregando trece días que no se contaban: 


Al cabo de estos cinquenta y dos años, tenían treze días intercalares, 
que ni pertenecían á ningún mes, ni á ningún año, ni tenía cada vno 
nombre propio, como los demás días; pasaban por ellos como si no 


tuvieran tales días, sin applicarlos (sic), ni á mes, ni á año alguno; 
tenianlos por desgraciados, desdichados, y aciagos...”” 


Este registro, que resulta muy extraño ya que no existen evidencias de 
lo que narra, fue retomado por investigadores como Zelia Nuttall, quien 
además agregó complicados cálculos relacionados con el año de Venus y 
las relaciones entre el calendario solar y el Tonalpohualli.** 

Igualmente, la posición del inicio del año ha representado un grave 
problema, debido a que existen amplias discrepancias en las fuentes 
coloniales, lo que ha conllevado también a que algunos investigadores 
hayan realizado diversas propuestas sobre su inicio. Es importante seña- 
lar que la mayoría de las veces tales planteamientos han correspondido a 
un forzamiento de las fuentes documentales, pues carecen de datos 
directos para hacerlo ** 

Un asunto de gran interés y que ha generado diversas confusiones es el 
nombrede las veintenas, ya que muchos de éstos parecen no corresponder 
a la época del año en que se los ubica; por ejemplo, el mes Atemoztli, cuya 
traducción es “descenso de las aguas”,** del cual Sahagún registra que íni- 
ciaban las celebraciones porque “en este mes suelen comenzar los truenos 
y las primeras aguas allá en los montes”,*” ha sido correlacionado para el 
mes de diciembre, en el que por lo general no llueve en el Altiplano cen- 


tral. En este sentido resulta incongruente que la veintena cayera en el 
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cio de infantes,* para lo cual partí de los ritos celebrados en Atemoztli, 
ajustando este mes con el inicio de la temporada de lluvias y con las fies- 
tas realizadas el día 3 de mayo, quedando ésta entre el 14 de abril y el 3 
de mayo (véase Tabla VI, Correlación |). 

En este sentido, el inicio del año, Atlcohualo, sería del 18 de junio al 7 
de julio, momento en el que aún continúan las lluvias, por lo cual no coin- 
cidiría del todo con el nombre de la veintena; lo mismo ocurriría enton- 
ces con Toxcatl (cosa seca).”” pues estaría al final de la temporada. 


Tabla VI 
Correlación basada en los nombres de las veintenas 


Mes Correlación ) Correlación Il 


l. — Aticohualo o 18 de junio al 7 de julio 14 de abril a 3 de mayo 
Cuahuitlea 


Tlacaxipehualizili | 8 de julio al 27 de julio 4 de mayo a 23 de mayo 


Tozoztontli 28 de ¡julio al 16 de agosto 24 de mayo a 12 de junio 


Huey Tozoztli 17 de agosto a 5 de septiembre 13 de junio a 2 de julio 


Toxcat) 6 de septiembre a 25 de septiembre | 3 de julio a 22 de julio 
Etzalcualiztlí 26 de septiembre a 15 de octubre | 23 de julio a 11 de agosto 


Tecuilhuitontlí 16 de octubre a 4 de noviembre 12 de agosto a 31 de agosto 


. Huey Tecuilhuitl | 5 de noviembre a 24 de noviembre | 1 de septiembre a 20 de septiembre 


Tlaxochimaco o | 25 de noviembre a 14 de diciembre | 21 de septiembre a 10 de octubre 
Miccailhuitontli 


Xócoll Huetzi o 15 de diciembre a 3 de enero 11 de octubre a 30 de octubre 
Huey Miccailhuit) 


Ochpaniztli 4 de enero a 23 de enero 31 de octubre a 19 de noviembre 


Teolleco o 24 de enero a 12 de febrero 20 de noviembre a 9 de diciembre 
Pachtontli 


XII Tepeíhuitl o 13 de febrero 4 de marzo 10 de diciembre a 29 de diciembre 
Huey Pachtli 


XIV. Quecholli 5 de marzo a 24 de marzo 30 de diciembre a 18 de enero 


13 de junio a 17 de junio 9 de abril a 13 de abril 
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La correlación | implicaría que hubo un desfase para 1519, de sesenta 
días, en relación de uno por cada cuatro años, es decir, que su origen 
hubiera sido en el año de 1279 d.C. En cuanto a la correlación Il, ésta se 
basa en las fiestas realizadas en el mes de Atlcohualo, y que establecí 
finalizando el 3 de mayo. En ese sentido encontramos que Atemoztli 
corresponde al momento en que comienzan las lluvias residuales en el 
Altiplano central, tiempo también en el que en la actualidad comienzan 
las labores de siembra en diversos sitios,*? con lo que correspondería a 
las descripciones que encontramos en las fuentes, aspecto que corrobo- 
raría la posición propuesta en la correlación Il. 

Sin embargo, nuevamente encontramos problemas con los nombres 
de las veintenas Atlcohualo, Tóxcatl y Ochpaniztli (por mencionar algu- 
nos), asimismo, el desfase de su posición original sería mayor que el caso 
anterior, debido a que ahora sería de 125 días, es decir, el calendario 
habría sido establecido en el año de 1019 d.C. 

El ejercicio anterior sirve para demostrar que no es posible intercalar 
los meses indígenas atendiendo a los nombres de las veintenas, sin 
encontrar diferentes problemas en cuanto a los datos con que contamos, 
y sin forzar la información. Igualmente se tiene que tener en cuenta que 
los nombres de las veintenas posiblemente no correspondieran real- 
mente a fenómenos meteorológicos, en el sentido netamente climatoló- 
gico, sino a otros referentes como a las edades cósmicas, o los distintos 
soles que hubo antes del advenimiento del quinto sol Nahui Ollin (4 
movimiento), el sol de los mexica” 

A partir de lo expuesto, debo mencionar que para los fines de este tra- 
bajo mantengo la posición de que los grupos mesoamericanos debieron 
haber tenido un medio para intercalar sus meses con respecto al año 
bisiesto, es decir que no se desplazaban. En lo referente a su orden 
secuencial, se seguirá el registrado por fray Bernardino de Sahagún, por 
ser éste la fuente de información más detallada sobre el tema. En este 
sentido, el año indígena, como ya ha sido mencionado, debió haber 
comenzado durante el mes de Atlcohualo, Por otro lado retomo la corre- 
lación realizada por Alfonso Caso para el año de 1519, trasladándola por 
un día, atendiendo a que, según se cree, el clímax de los rituales se rea- 
lizaba en la mayoría de los casos en los últimos días del mes,” por lo que 
es importante que las festividades del mes Huey Tzotzontli correspon- 
dieran al día 3 de mayo, y no al 4 de ese mes.”? De igual forma, como creía 
que el inicio del año correspondía al mes de Izcalli, Caso ubicó los días 
nefastos Nemontemi del 20 al 24 de enero; por mi parte, los sitúo del 8 al 
12 de febrero (véase tabla VIT). 


Tabla YI 
Posición de las flestas veintenales 


Temen] mo] AER 
según Sahagún Alfonso Caso hasada en Caso 


o Miccailhuitontli** 
Huey Miccailhuitl 


21 de agosto a 9 de septiembre 


XVI, Tititl 19 de diciembre a 7 de enero 31 de diciembre a 19 de enero 30 de diciembre a 18 de enero 
Nemotemi 20-24 de enero 


XVIII. Izcalli* 8 de ensro a 27 de ensro 25 de enero a 13 de febrero 19 de enero a 7 de febrero 
28 de enero a 1 de febrero MT 8 de febrero a 12 de febrero 


* Meses en loo au se socrficaba inforñes a ao doidodes de la ha. En la tabla se encuentran soenireada ln época en qué te susiraban sactificios de noo el día 3 de mayo 
** Mes en el que se sacrificaban niños a Tezcatlipoca. 


SONYLUIES so, ap odulan] [3 


161 
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Según esto, el año se iniciaba durante el mes de Atlcohualo, el 13 de 
febrero, fecha significativa dentro de las actividades agrícolas debido a 
que se trataría del mes en que se comenzaba a sembrar, ** en el momento 
en que iniciaban las lluvias esporádicas y de temporal ”* 

Un aspecto interesante relacionado con las fechas propuestas son las 
observaciones arqueoastronómicas realizadas en el cerro Tláloc por Víctor 
Arribalzaga Tobón, en las cuales se ha detectado una alineación de los 
cerros Pico de Orizaba, La Malinche y el Cerro Sierra Negra, los cuales se 
visualizan como una sola montaña el día 12 de febrero," correspondiente 
al último día nemontemi. Este aspecto es importante debido a que si se 
considera que muchas celebraciones y sacrificios de niños se realizaban 
en ese sitio, éste podría tener una amplia significación dentro de los ritua- 
les relacionados con el inicio cíclico del año mexica. 


El ciclo de los sacrificios de niños y niñas 


En la tabla VIl se puede observar la posición que ocupaban los meses 
en los que se realizaban los sacrificios de niños y niñas, los cuales eran 
llevados a cabo durante momentos que podían ser críticos, como la tem- 
porada de sequía o de lluvias residuales,” que iba desde diciembre 
hasta mayo; por lo tanto estarían encaminados a la petición de lluvias y, 
como se verá, a la restitución del tiempo cíclico. Comenzaban entonces 
en el mes de Atemoztli y eran continuados en los meses siguientes, como 
se verá a continuación. 


Atemoztli 


Los sacrificios de infantes comenzaban durante el decimosexto mes 
del calendario mexica, Atemoztli, del 10 al 29 de diciembre, y prosegui- 
rían hasta el cuarto mes Huey Tozoztli del 14 de abril al 3 de mayo, culmi- 
nando con la llegada del periodo de lluvias. 

Las occisiones realizadas en este mes, registradas en el Códice 
Maglabechiano y por Motolinía, ya han sido mencionadas. ”* Consistían en 
inmolaciones de un niño y una niña a la laguna, con el propósito de soli- 
citar la lluvía para comenzar a sembrar maíz ”* 

Un aspecto importante es la información registrada sobre esta vein- 
tena en el Códice Telleriano-Remensis, en la cual se menciona que “en este 
mes celebrava(n] la fiesta del abajamiento de las aguas del diluvio y por 
esto le hazíaln] fiesta,”*% 
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Esto es de suma importancia debido a que relaciona las celebraciones 
realizadas en esa veintena con el diluvio, es decir que se rememoraba la 
destrucción del cuarto sol Nahui Atl (4-agua),*' el cual fue devastado por 
una inundación que duró cincuenta y dos años, tiempo en el que se cayó 
el cielo y se destruyeron todos los cerros.** 

Respecto de la destrucción de ese sol, en Historia de los mexicanos por sus 
pinturas se registró: 


En el postrero año que fue sol chalchiullique, como está dicho, llouió tanta 
agua y en tanta abundancia que se cayeron los cielos, y las aguas lleua- 
ron todos los maceguales que yvan, y dellos se hizieron todos los géne- 
ros de pescados que ay... y el cielo ceso porque cayó sobre la tierra: 
visto por los quatro dioses la cayda del cielo sobre la tierra la qual fue 
el año primero de los quatro despues que cesó el sol y llouió mucho, el 
qual año era tochili (sic), ordenados todos quatro de hazer por el centro 
de la tierra quatro caminos para entrar por ellos y alcar el cielo, y para 
que lo ayudasen á lo alcar criaron quatro ombres: al vno dixeron confe- 
ie, y al otro yzcoaclt, y al otro yzmali, y al otro tenesuchi, y criados estos 
quatro ombres, los dos dioses Tezcallipoca y quigalcoall se hicieron árboles 
grandes, é Tezcatlipoca en vn árbol que dizen fezcaquevily, que quiere 
dezir árbol de espejo, y el quigacoal en vn árbol que dizen quegalhuesuch, 
y con los ombres y árboles y dioses algaron el cielo con las estrellas 
como agora ésta...* 


En este sentido, Atemoztli era una fiesta en la que se reactualizaba el 
mito, lo cual explicaría su nombre, pues al hacer referencia a “bajan las 
aguas”, posiblemente se refería el diluvio y no al momento en que comen- 
zaba a llover. lgualmente, mediante los sacrificios se ofrendaba a los tlafo- 
que (probablemente a los cuatro que fueron creados para sostener el 
cielo), con la finalidad de evitar que el cielo se desplomase nuevamente. 

De esta forma, al ser una conmemoración ajena a los fenómenos 
atmosféricos, no importaría su posición correlativa a los meses occidenta- 
les; sin embargo, como ya se ha mencionado, se debe tener presente que 
las festividades agrícolas celebradas los días 3 de mayo del calendario 
occidental sirven como marco de referencia para la correlación propuesta. 


Izcalli 
Continuando con los meses en los que se inmolaban infantes, el 


siguiente del que se tienen referencias es el decimoctavo, Izcalli, con el 
cual finalizaba el año. El nombre de la veintena es interesante, debido a 
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que se le han atribuido diversos significados; fray Diego de Durán lo tra- 
duce como “criarse”.** 

Por su parte, Graulich propone que “tal vez se trata de una forma sus- 
tantiva arcaica del verbo izcalia, 'avivar' o “resucitar” % Y encuentra que 
Torquemada y Tovar traducen Izcalli como “resucitado” y “revivimiento”.% 
En el libro XI del Códice Florentino, en la parte náhuatl, se encuentra el 
siguiente enunciado: *...quauh... Auh iniquac Izcalli: inic Hatotonia, inic Hlatzmo- 
lini, inic tlacelia...",% mientras que en la parte correspondiente en español 
se lee: “...el árbol torna a reverderecer, el torna a revivir...” % 
Encontramos entonces que Izcalli, como demuestra el ejemplo del Códice 
Florentino, era utilizado para algo que se regenera, en este caso, el tiempo 
mismo. 


En este mes, según registra Fray Diego Durán: 


m 


Mataban en esta conmemoración un niño y una niña á honra de estos 
dos cerros (Tláloc y Matlacueye), iban a ofrecerá los montes y á las cue- 
vas y quebradas sacrificios así de ofrendas y comidas como la sangre de 
sus cuerpos. *" 


Se realizaban grandes ceremonias en honor al dios del fuego Xiuhtecuh- 
tli, con la intención de finalizar el año, y de regenerarlo, mediante el uso 
del fuego.” Por otro lado, cada cuatro años se realizaban ritos relacionados 
con los infantes, a los cuales se les estiraban los miembros, se les agujere- 
aban las orejas, se los hacía bailar y se les daba de beber pulque para 
emborracharlos.”* 

Un aspecto fundamental de este mes es el que se refiere en el Códice 
Telleriano Remensis, donde se registra que era: “la fiesta de pilquixtia”* la 
natura humana qlue] nunca se perdió en las vezes qlue)] se perdió el 
mundo”.** 

Más adelante se agrega: 


de cuatro en] 4 años ayunava[n] otros ocho días e[n] memoria de las 
tres vezes q|ue] se a perdido el mundo y asi lo llama[n] a este cuatro 
vezes señor porque] se perdia este no se perdia y dizen la fiesta de la 
renovacion y asi dizen qlue] acavado este ayuno y fiestas se volvian los 
hombr[es] como niños los cuerpos o y asi para represe[n]tar esta fiesta 
e|n] el bayle traya(n] vnos niños de las manos.” 


Esta referencia es muy significativa, y permite en primera instancia 
observar la relación directa que tenía la infancia con la idea de “rejuvene- 
cer”, es decir, de lo que es nuevo, aspecto que es resaltado por el 


El tiempo de los sacrificios 195 


momento en que se describe el baile de los adultos que toman de las 
manos a los niños con la finalidad de representar la regeneración.” 
Igualmente es importante la señalización de que se conmemoraba la 
destrucción del mundo, posiblemente refiriéndose otra vez a los soles 
que existieron anteriormente, y en especial al Nahui Quiyahuitl (4 
Lluvia)” que fue destruido por el fuego, lo que también está relacionado 


con la infancia: 


Su año es ce fécpafl, 11 Pedernal); y hasta que se destruyeron en un día 
hafuii qniahuifl, (4 Lluvia) fueron pipiltin: es por eso que ahora se llama a 
los niños pipilpipil * 


En este sentido, resulta claro que los infantes fuesen parte esencial 
dentro de las festividades de ese mes, momento en el cual se culminaba 
el año mediante rituales destinados a la renovación del tiempo, y a la vez 
rememoraban los soles pasados, la destrucción y con ello, a su vez, la 
recreación y regeneración. 

Posteriormente los sacrificios se detenían por el lapso de cinco días, 
los Nemontemi, periodo significativo debido a que se trataba de días sin 
cuenta, que eran considerados aciagos,”” y en los que realizaban ayunos, 
además de que la gente se abstenía de tener relaciones carnales.!'” Era 
en sí un periodo liminar, en el que se detenía el transcurrir del tiempo 
posterior a la conmemoración de la destrucción de los soles, o el retorno 
anual al caos, y previos al resurgimiento de la cuenta de los días, es decir, 
a una nueva creación. 


Atlcohualo o Cuahuitlehua 


Iniciaba después el año, el cual era celebrado en el mes de 
Atlcohualo,'” o Cuahuitlehua,'” fiesta dedicada a los llaloque y en la que los 
principales ritos eran los sacrificios de infantes en los diversos cerros de la 
cuenca de México, y en el centro de la laguna, debido a la concepción que 
de ellos se tenía, pues eran los que representaban la regeneración. 

Es interesante mencionar que Atlcohualo, cuyo nombre se puede tradu- 
cir como “bajan las aguas”,'” también era conocido como Xilomaniztli,'*” 
término que hace re fe rencia al maíz tiemo, debido a que “la pintaban con 
unas macorcas de maíz en el puño, antes de cuajarse el grano... q(ue) 
quieredecir q(ue) tiene en la mano xilotes” '* A este respecto cabe resal- 
tar que fray Diego de Durán registró que Xilomaniztli era el segundo nom- 
b re de Izcalli, y cuyo significado era “que quiere decir estar las mazorcas en 
leche 6 empezar a brotar y á nacer la espiga del maíz...”'% 


196 Alejandro Díaz Barriga Cuevas 


Este mismo autor registró otros nombres para el primer mes, a los cua- 
les añadió complicadas explicaciones: 
se nombraba Xochitzitzquilo'*” que quiere decir tomar el año en la 
mano y lo segundo propiamente tomando en el rigor del vocablo quie- 
re decir tener un ramo en la mano y porque lo entendamos es de saber 
que Xiuhuitl significaba dos cosas tomándose por el ramo dirá tomar el 
ramo en la mano según la pintura que es un indio con un ramo en la 
mano parece que nos quiere significar la segunda declaración del voca- 
blo que es tener un ramo en la mano pero considerando como ellos le 
consideraban que el año era muchos meses y días compuesto como el 
ramo de muchas ramas y hojas propiamente aunque por metáfora quie- 
re decir tomar el año en la mano... !* 


Más adelante agrega: “El tercer nombre que el año tenía era 
Atlmotzacuaya'” que quiere decir atajar el agua”!'” y continúa: “...el 
cuarto nombre de este día (sic) era Xilomaniztli...”!"' 

En esta celebración, en todas las casas y palacios se levantaban unos 
palos largos, en los cuales se colocaban papeles (a manera de banderas) 
untados de ulli derretido,''* con las que según Broda se produciría el ver- 
dor, el retoño y el crecímiento.''* lgualmente, a los niños que iban a ser 
sacrificados se los adomaba con unas “alas de papel como ángeles”!!! 
(Véase la representación de esta fiesta en la figura 11, en donde se pue- 
den apreciar las banderas portadas por los primeros personajes y las alas 
de los hombros de los sacerdotes.) 

Posteriormente los niños en andas!''* muy aderezadas eran llevados en 
procesión al ayauhcalli, donde eran obligados a velar toda la noche, y al 
siguiente día se los conducía a los lugares donde serían sacrificados.''* 
acompañados por músicos que iban tañendo sus flautas.!'” 

Un aspecto central de esta fiesta era la reactualización del mito etio- 
lógico del sacrificio de infantes, sacrificándose a la representante de la 
primera víctima, a la niña Quetzalxoch, como ya se ha mencionado varias 
veces. Este punto es de singular importancia debido a que demuestra de 
qué manera era reactualizado el tiempo, ya que esta fiesta era la conme- 
moración del surgimiento del quinto sol, el sol de los mexicas. 

Recordemos entonces que durante el mes de Izcalli se conmemoraba 
el cataclismo que había quemado la Tierra, quizás una representación de 
la terrible sequía que destruyó a los toltecas, por la trasgresión de 
Huémac. Posteriormente, al regresar los tlaloque, y luego del sacrificio de 
la hija de Tozcuecuex, llovió sin parar por cuatro días y el agua fue comida 
“atl quallo” por la tierra.!'* 


al 
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El final de la época tolteca marca la conclusión de una era, la cual ter- 
mina mediante un cataclismo, la propia sequía, restaurándose el caos 
previo al advenimiento de los mexicas, señalados por los tlalogue como los 
nuevos sustentadores del mundo, surgiendo con ello una nueva edad 
dorada, el nuevo sol, Nahui Ollin.''? 

Vemos entonces que los sacrificios del inicio del año tenían como fina- 
lidad el recrear el momento mítico del comienzo, reactualizando la cos- 
mogonía, a la vez que regeneraban el tiempo cíclico. Igualmente se hon- 
raba a los tlaloque para que mandaran las lluvias necesarias para comenzar 
la siembra, justo al final de la temporada de sequía, restituyendo, 
mediante el sacrificio, las lluvias que se dieron en el inicio, las que debe- 
rían de ser comidas por la tierra para que ésta comenzara a germinar y dar 
sus frutos: 


Al punto se nubló e inmediatamente llovió y llovió muy recio: en cuatro 
días que llovió, cada día y cada noche, fue comida el agua.'** Brotaron 
luego las diferentes hierbas comestibles y todas las hierbas y el zacate, 
y nacieron por demás y se criaron los frutos de la tierra. Sembró el tol- 
teca, y cuando llegamos los veinte y los cuarenta (días), se hizo redon- 
da la mata de maíz y temprano se dió el humano mantenimiento.!*' 


De esta forma, la creación del mundo se produce cada año, en el final 
de la temporada seca, durante el invierno, momento en el cual las energías 
del cosmos y de la tierra parecen haberse agotado, las plantas se marchi- 
tan, la tierra se oscurece, lo que representa una amenaza para la vida; es 
por ello que se requiere la re creación del misma, re g resar al principio! 

Lo anterior comienza desde el mes de Izcalli, mediante los rituales de 
purificación por fuego, continúa con la abolición del año pasado y el tiempo 
trascurido.'** durante los Nemontemi, para comenzar nuevamente con la 
creación, al comienzo del año mexica, correspondiendo en este caso a la 
aparición de las primeras lluvias de temporal y la vegetación.!** 


Tlacaxipehualiztli 


Los sacrificios de infantes continuaban hasta la llegada de las lluvias, 
aunque en menor proporción que en Atlcohualo, y ocupando en algunas 
ocasiones un papel secundario dentro de los rituales. Por ejemplo en el 
mes de Tlacaxipehualiztli.'* los sacrificios de mayor importancia eran los 
destinados a Xipe Totec, en los que se inmolaba a algunos cautivos, los 
cuales eran desollados y sus pieles eran portadas por algunos mance- 
bos.'* Igualmente se realizaban sacrificios gladiatorios.'” 
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Aunque no existen referencias directas de los sacrificios de infantes en 
ese mes, Sahagún registró que los niños que morían sacrificados eran 
comprados durante el primer mes (del año) y posteriormente los iban 
sacrificando hasta que comenzaba a llover'* Por su parte, Durán men- 
ciona que hacían ofrendas en los montes, cuevas y adoratorios, donde 
tenían idolillos pequeños de piedra y de barro (los tepictoton).!9 


Tozoztontli!* 


En este mes continuaban los sacrificios de infantes. Según refiere 
Motolinía se inmolaban a Tláloc cuatro niños esclavos de 5 a 7 años, y sus 
cadáveres eran arrojados dentro de una cueva.'* Por otra parte, en el 
Códice Maglabechiano se menciona que en este mes dedicado a la diosa 
Chalchiutlicue se sacrificaban niños y niñas pequeñas, así como recién 
nacidos; ese fiesta era denominada también tlicoque pipiltontli.!?* 

Es importante señalar que en este mes se realizaban varias ceremo- 
nias con los infantes: se hacía ayunar a todos los niños menores de 12 
años, e igualmente se les punzaban las orejas con la finalidad de prepa- 
rarlos para las celebraciones del siguiente mes.!” 


Huey Tozoztli 


Los sacrificios de infantes culminaban con las celebraciones elabora- 
das durante el cuarto mes Huey Tozoztli.!”* La fiesta estaba consagrada al 
dios del maíz Chicomecoatl-Cinteotl.'** La descripción más amplia sobre 
los sacrificios realizados es la proporcionada por fray Diego de Durán, que 
ya ha sido referida en el capítulo anterior, y en la que se menciona que se 
realizaban sacrificios de infantes en los cerros, y de una niña en medio de 
la laguna, a la par de que se colocaba en el Templo Mayor un gran árbol 
cortado para ello, al que denominaban Tola (nuestro padre), así como 
otros cuatro (los de las cuatro esquinas del mundo).!** 

Es interesante mencionar que la descripción anterior, como señala 
Graulich, tiene ciertas semejanzas con las fiestas realizadas durante 
Atlcohualo, atendiendo sobre todo a que uno de los nombres de la fiesta 
era Cuahuitlehua, “el árbol que se endereza”, motivo por el que es posible 
que se tratase del árbol denominado Tota, y que sea un error de Durán;!”” 
sin embargo, se debe tener presente que el final de Huey Tozoztli corre s- 
pondería al día 3 de mayo, razón por la cual seguramente hubo grandes 
celebraciones agrícolas, relacionadas con el inicio del periodo de lluvias y 
en las cuales las inmolaciones de niños estarían destinadas a satisfacer a las 
deidades, así como a controlar las lluvias en exceso. 
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Se deben mencionar también otras referencias sobre las occisiones 
rituales de niños en es mes; por ejemplo, en el Códice Maglabechiano se 
menciona que los padres ofrecían a los niños de teta al demonio, en 
forma de sacrificio, invitando ¿después?, a comer a sus parientes.!** 
Igualmente, Juan Bautista Pomar refiere que en las fiestas a Tláloc, reali- 
zadas por el mes de mayo, eran degollados en el cerro homónimo entre 
diez o quince niños de 7 u 8 años.!”” 

Asimismo, dentro de los actos de este mes se realizaban ceremonias 
de purificación a las madres recién paridas y se presentaban al templo a 
los niños nacidos, entregándolos al sacerdote, quien con una navaja 
pequeña les hacía un corte en la oreja y en el miembro. Acabado lo ante- 
rior, la madre solicitaba que se le diera nombre al niño, el cual era asia- 
nado conforme a su condición social, ya que si era noble recibía un nom- 
bre exquisito, y si era macehual le ponía el nombre del día en que había 
nacido.'* 

En la tabla VII se resumen los meses en los que se inmolaban infan- 
tes, los diferentes aspectos referentes a los mitos cosmogónicos y los 
fenómenos a los que se hace referencia. 


Tabla VIII 
El ciclo de los sacrificios de niños y niñas 
Fiesta Fechas correlativas Conmemoración de Fenómenos referidos 
mitos cosmogónicos 
XVI Atemoztlí 11 de diciembre a 4* sol Nahui Atl Destrucción del mundo 
30 de diciembre por el diluvio 
XI Titi 30 de diciembre a 22 sol, Nahui Ehécatl Destrucción del mundo 
13 de enero por grandes vientos 


XVIII. Izcalli 19 de enero a 3* sol, Nahui Quiahuitl Destrucción por fuego. 
7 de febrero Sequía. Final del periodo 
Tolteca 


| Nemontemí | Período de transición liminar 


[. Aticohualo o 13 de febrero a Surgimiento de una Sequía. Final del 
Cuahuitlehua 4 de marzo nueva era, el quinto sol. | periodo Tolteca 
Reactualización del año 


solar 


11, Tlacaxipeualizili | 5 de marzo a El nuevo sol La nueva era 
24 de marzo 


111. Tozoztontli 25 de marzo a No relacionado No relacionado 
13 de abril 

(Y. Huey Tozoztli | 14 de abril a No relacionado Inicio de la temporada 
3 de mayo de lluvias 
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La regeneración cíclica del tiempo 


Como se ha visto hasta aquí, los sacrificios de infantes eran efectuados 
dentro de momentos importantes relacionados con el final y el inicio de 
los años. Ello es significativo en el análisis del ritual pues, como se ha ido 
mencionando, además de que las inmolaciones estaban destinadas a 
pedir las lluvias y controlar los factores climatológicos, aspecto que ya ha 
sido ampliamente descrito por varios investigadores, '** tenían también 
gran importancia dentro de la regeneración cíclica del tiempo. 

Respecto de este tema se debe mencionar que dentro de la cosmovi- 
sión mesoamericana existía una clara degradación cósmica continua, en la 
que todos los seres, las cosas y la Tierra envejecían anualmente.'” 
Asimismo el tiempo declinaba y moría cada año mediante la pérdida de 
energía, aspecto que se contemplaba con la desaparición de la natura- 
leza, y de igual forma cada cincuenta y dos años se desgastaba total- 
mente, renaciendo o regenerándose mediante la muerte sacrificial de un 
mancebo, de cuyo pecho se extraía el fuego nuevo, símbolo del tiempo 
joven.!** 

Este sistema desradable se puede ejemplificar en las distintas etapas 
de la creación, en la que aparecen diferentes soles que por ser imperfec- 
tos fueron destruidos, o fueron muertos al llegar a su vejez. En la Leyenda 
de los Soles se corrobora cómo el tiempo, el espacio, los soles y los dioses 
formaban parte de un orden condenado a la destrucción, a transformarse 
y a ser recreado y destruido una y otra vez,'* y por ello resultaba tan 
imperiosa la necesidad de restituir la energía cósmica que se encontraba 
en un desequilibrio incesante. 

Encontramos entonces una serie de creaciones y destrucciones conti- 
nuas,'* que comenzaron con la aparición del primer sol, Nahuí Ocellotl (4 
Jaguar), el cual acabó, y los que vivían fueron devorados por jaguares.!* 
Fue entonces el turno del sol Nahui Ehécatl (4 Viento), que fue destruido 
por grandes vientos, y los que vivían en ese tiempo se convirtieron en 
monos. Posteriormente surgió el sol de lluvia, Nahui Quiyahuitl (4 Lluvia) 
destruido por una gran sequía, “.. también ardió el Sol; y todas las casas 
de ellos ardieron”.'* Después nuevamente se creó el Sol Nahui Atl (4 
Agua), que fue destruido en un año | Tochtli (1 Conejo) por un gran dilu- 
vio, en el que todo se inundó y se cayó el cielo.!* 

Concluyó entonces el ciclo con la venida del quinto sol, el del movi- 
miento Nahui Ollin (4 Movimiento), que habría de terminar por medio de 
temblores de tierra, '*? presuponiendo a su vez un nuevo inicio, una nueva 
creación. Contemplamos entonces la repetición constante del mismo 
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fenómeno (creación-destrucción-creación nueva), aspecto fundamental 
dentro del pensamiento cosmogónico mesoamericano. 

El proceso de creaciones y destrucciones se iniciaba por medio de la 
lucha entre dos dioses antagónicos, de los cuales el vencedor ocuparía el 
lugar del nuevo sol, dando a cada edad las cualidades que lo caracterizan, 
que a la vez determinan su propia aniquilación.'*' En este sentido, el 
mismo concepto de generación contenía a su vez el de destrucción. 

Lo mismo se puede observar en mitos procedentes de otras tradicio- 
nes culturales, como es el caso del Popol Vuh, que relata cómo la creación 
del hombre estaba sujeta a distintas etapas de creación-destrucción. 
Primero los dioses hicieron a los hombres de barro (tiempo perenne o 
edad dorada); estos hombres no adquirieron vida y fueron destruidos. 
Posteriormente fueron creados los hombres de madera, pero éstos no 
recordaban a los dioses y fueron aniquilados (falla que conllevó al castigo 
divino). Para finalizar las deidades crearon a los hombres de maíz, que 
recordaron a los dioses y les hicieron sacrificios para mantenerlos (tiempo 
de bronce, explicación del mundo). '** 

Estos mitos cosmogónicos, realizados en un momento primordial ja 
illio tempore, nos demuestran la estructura degradativa del tiempo y, de 
igual forma, señalan el propio sentido cíclico de éste, pues siempre se 
regresaba al punto inicial, pasando por diferentes periodos: el de inicio, 
la instauración del caos, el periodo liminar, en los instantes en los que se 
regeneraba la energía cósmica, y nuevamente el comienzo. 

El tiempo como parte del cosmos era cíclico en contraposición al 
tiempo lineal, lo que queda demostrado en la estructura del calendario, 
tanto del Tonalpohualli como del Xiuhpohualli; siempre regresaban al 
momento del inicio, regenerándose una y otra vez, por medio del sacrifi- 
cio de sangre. A este respecto debe recordarse que cada cincuenta y dos 
años se realizaba la ceremonia del fuego nuevo, en la cual se apagaba el 
fuego en todos los hogares y los templos, mientras la gente contemplaba 
con temor que el fuego nuevo (la representación simbólica de regenera- 
ción del tiempo) fuese encendido. '** 

Se quemaban cincuenta y dos cañas que personificaban los años trascu- 
rridos; en este sentido, se abolía el transcurrir temporal con la finalidad de 
recrealo de nueva forma, mediante el sacrificio de un hombre joven en 
cuyo pecho se prendía el fuego nuevo. Al respecto Johansson menciona: 


La muerte regeneradora había interrumpido el proceso de degradación 
fisiológica que representa la vejez, al reciclar en sus entrañas genésicas 
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el tiempo "viejo" y transformarlo en tiempo “joven”. 
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La creación siempre estaba vinculada al ritual sacrificial, pues era 
mediante éste que culminaba todo acto creador, el quinto sol nace de la 
inmolación de Nanahuaztin, sin embargo, el sol no se movía, y fue nece- 
sario para crear el movimiento el sacrificio de todos los dioses.'* leual 
fue el origen de la estrella Venus, la cual salió luego del sacrificio de 
Quetzalcóatl, quien vivió cincuenta y dos años.!** 

Al igual que lo que ocurría con los ciclos de cincuenta y dos años, cada 
año era necesario reactualizar la creación, regresar al inicio cíclico del 
tiempo mediante los sacrificios, lo que ocurría por medio de una serie de 
actos rituales encaminados a la restitución de la energía cósmica. 

El año culminaba desde el decimoséptimo mes, en Tititl, mediante 
diversos rituales que tenían como fin abolir el tiempo trascurrido. El 
nombre de este mes es de difícil interpretación; fray Diego de Durán lo 
traduce como estirar, debido a que pintaban *...en el cielo dos niños 
estirándose el uno al otro, al mesmo modo que nosotros pintamos el 
signo de Geminis...”.'*” Por otro lado, quizás se lo pueda traducir como 
“nuestro vientre”,'% como hace Veytia.!'* Por su parte, Graulich refiere 
que el nombre en otomí para ese mes significaba “viejo”, y en matlazinca 
“antepasado”,'* nombres interesantes debido a su relación con los ritua- 
les que se realizaban, sobre todo en cuanto a las advocaciones divinas a 
las que estaba dedicado el mes. 

Con respecto a la traducción de estirar, Graulich, a partir de las ruedas 
del calendario de Tovar, da cuenta de que el mes es ilustrado con un viejo 
que se esfuerza por tensar una cuerda, formando un nudo en un extremo, 
donde se registró: “Así estiran y sustentan los dioses la machina del 
mundo contra la gran violencia de los vientos porque no lo destruyan”.!* 

Más adelante Graulich agrega: 


Se tendían cuerdas para evitar que los vientos destruyeran el mundo: 
evidentemente se quería evitar la catástrofe que había terminado con 
el Sol de Viento...!** 


En este sentido, la fiesta era una representación del segundo sol o 
Nahui Ehécatl (4 Viento), aspecto interesante debido a que, como se ha 
visto, en los últimos meses del año se representaba la destrucción de los 
soles anteriores al surgimiento del quinto sol, y del inicio del mundo 
mexica. 

En lo que respecta a la traducción de “nuestro vientre”, es probable que 
se estuviera refiriendo al vientre materno, pues la deidad a la que se le 
inmolaba era la diosa llamatecuhtli, la diosa anciana (véanse figuras 15 y 16) 
o Tonan “nuestra madre”.'” A esta diosa se la conoce también como 
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Fig. 15. La fiesta de Tititl, el personaje Fig. 16. La diosa [Imatecuhtli, con pintura 
central es la diosa Ilmatecuhtli, con pin- facial del dios del fuego, Códice Telleriano 


tura facial del dios del fuego. Primeros — Remensis, foja 6v, con la interpretación de 
Memoriales, de Fray Bernardino de  Bodo Spranz, 2006, p. 85. 


Sahagún, INAH, México, 1974. 


Cihuacóatl o Coatlicue, la madre de los dioses Huitzilopochtli, Tezcatlipoca 
y Quetzalcoatl, además de ser la esposa del dios del fuego Huehueteotl.!** 

En esta fiesta se sacrificaba a una víctima representante de la diosa 
inmolando a una mujer anciana, la cual “representaba la vejez en su tran- 


sición a la juventud".'* 


Ante(s) que la matasen a esta mujer, hacíanla danzar y bailar, y hacíanle 
el son los viejos, y cantábanle los cantores. Y andando bailando, lloraba 
y suspiraba y angustiábase, viendo que tenía cerca la muerte. !* 


Posteriormente era decapitada en el templo de Huitzilopochtli, y un 
sacerdote vestido como la diosa tomaba su cabeza y, dando vueltas arriba 
del templo, bailaba y guiaba a un cortejo de representantes de todos los 
dioses. Al terminar, bajaban del templo y se iban a sus casas.'** El que 
representaba a la diosa ejecutaba una danza dando pasos hacia atrás, 
aspecto que, como señala Johansson, probablemente tenía un carácter 
“regresivo” de la vejez del año.'* 
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El sacrificio resulta de singular importancia, pues el hecho de la inmo- 
lación de una anciana, en contraposición de los sacrificios de infantes al 
inicio del año, muestra la importancia que tenían los niños como renova- 
dores del tiempo. En este sentido, la anciana representa el año desgas- 
tado, que tiene que morir para que vuelva a reiniciarse, para que regrese 
en forma de “niño”. 

Seguiría entonces la fiesta de Izcalli, la que ya se ha mencionado, y 
cuyo carácter central dentro de la regeneración cíclica del tiempo estaría 
en torno a los rituales de fin de ciclo y a la preparación del siguiente por 
medio de la purificación del fuego. En ese mes también se conmemoraba 
al dios anciano, '” a Huehueteotl, deidad del fuego y cuyo otro nombre 
era Xiuhtecuhtli, patrono del tiempo.!”” 

La intención de estos dos meses era abolir el tiempo trascurrido, pre- 
parando la restauración del caos primordial y posteriormente la repeti- 
ción del acto cosmogónico de la creación.'”' En el caso de Izcalli era la 
repetición de la destrucción de los soles previos, es decir, la restauración 
(o regeneración) del tiempo anterior a la llegada de los mexicas. 

Queda claro el esquema degradativo mediante el cual se produce la 
abolición del tiempo, hasta llegar al periodo liminar, los remontemi, donde 
no existe el tiempo ni el espacio, mientras se instaura el caos previo al 
renacimiento en el mes de Atlcohualo, para regresar al momento inicial, 
al tiempo mítico, in illo tempore en que se produjo el año. 

Como ya se ha mencionado, 
Atlcohualo representa el inicio 
de un nuevo ciclo, es la repeti 
ción cosmogónica del tiempo, el 
nacimiento de una nueva era en 
todo su sentido, y los sacrificios 
de infantes tenían como función 
primordial la regeneración no 
tan sólo de las plantas, sino del 
tiempo y del quinto sol. 

La concepción que se tenía 
de la infancia era en este sen- 
tido el aspecto central por el 
cual se inmolaba a niños, ya 
que ellos simbolizaban la rege- 
neración del grupo y, por analo- 
gía, la de las plantas. De hecho, 
la relación de los niños con el 
maíz tierno resulta evidente en 


Fig. 17. El dios Cintéotl en forma de niño. 
Códice Telleriano Remensis, foja 14v. 
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diferentes fuentes, ya que por ejemplo a Cintéotl!'”? se lo llamaba tam- 
bién Tlazopilli o “niño amado"'”* Asimismo, esa deidad aparece como 
niño en el Códice Telleriano Remensis' "véase figura 17). Por otro lado, en 
algunas regiones aún se siguen narrando relatos que relacionan a los 
niños con el maíz; por ejemplo, entre los otomíes de la Sierra de Puebla 
se dice que los jilotes del maíz pueden convertirse en niños traviesos.!” 

No debe sorprender que se relacione aquí a los infantes con el maíz 
tierno, es decir con la mazorca recién salida, y a la par con la regeneración 
del año, pues se debe recordar que los cortes de tiemposon ordenados 
por los rituales que rigen la renovación de las reservas alimenticias, ase- 
gurando la continuidad de la vida;'* en este sentido encontramos una 
dicotomía ante la inmolación de infantes: se los sacrificará para que crez- 
can las plantas y para regenerar el tiempo anual, iniciando con ello un 
nuevo ciclo, 


Notas 


"Cfr Eliade, Mircea, El mito del eterno retorno, Emecé, Buenos Aires, 2001a, p. 73. También 
Eliade, Mircea, Milos, seños y misterios, Kairós, Barcelona, 2001b, pp. 146-149, 

?* Román Bettelleza, Juan Alberto y Ximena Chávez Balderas, "The tole of children in the 
ritual practices of the Great Temple of Tenochtitlan and the Great Temple of Tlatelolco”, en 
Tracy Arden y Scott R. Hutson (eds.), The Social Experience of Chiildiood in ancient Mesoamerica, 
University Press of Colorado, Canada, 2006, p. 240. 

* Román Bettelleza, Juan Alberto, Sacrificio de niños en el Templo Mayor, Colección Científica, 
INAH, México, 1990, p. 26. El autor toma la secuencia cronológica propuesta por Matos 
Moctezuma y León Portilla. 

“Ibídem. 

7 Durán, Diego de (fray), Historia de las Indias de Nueva España e islas de lierra firme, estudio 
preliminar de Rosa Camelo y José Rubén Romero, t. |, Cien, Conaculta, México, 2002, tra- 
tado primero, cap. XXXI, p. 299. Es importante señalar que la escultura fue mandada a des- 
truir hacia el año de 1753 o 1754, y quedaron sólo algunos fragmentos, entre ellos un glifo 
con la fecha de | Acatl (Caña), correspondiente al año 1467. Ibídem, nota 2 preparada por 
Rosa Camelo y José Rubén Romero. 

* Con respecto a esta polémica, López Luján sostiene que existen indicios de peso para 
proponer otra datación. López Luján, Leonardo, Las ofrendas del Templo Maior de Tenochlillán, 
Colección Científica, INAH, México, 1990, p. 355. 

7 Cfr. Guilliem Arroyo, Salvador, Ofrendas a Ehécall-Quetzalcóali en México-Tlateloico, Proiecto 
Tlatelolco, 1987-1996, Colección Científica, INAH, México, 1999, p. 211. 

* El arqueólogo Salvador Guilliem llegó a la conclusión de que los infantes fueron sacri- 
ficados debido a la gran hambruna de 1454; véase Guilliem Arroyo, Salvador, Ofrendas a 
Eñfécall-Quetzalcóall..., p. 226. 

* idem. pp. 172-173. 

1" El estudio que se utilizó para determinar el sexo de los infantes fue el análisis del ADN, 
basado en la ausencia del cromosoma Y. Román Betrelleza, Juan Albetto y Ximena Chávez 


206 Alejandro Díaz Barriga Cuevas 


Balderas, “The role of children in the ritual practices...”, p. 243. Es interesante señalar que 
existe cierta similitud en la cantidad de infantes hallados; por ejemplo, en Tula se encontra- 
ron veintitrés niños y una niña (desconozco mediante qué tipo de análisis se llegó a esa con- 
clusión), todo ello acompañado de figurillas dedicadas a Tláloc. Por su parte, en la ofrenda 48 
de Templo Mayor al parecer presentan la misma composición, pues la mayoría son niños, aun- 
que aún falta que culminen los estudios de ADN en las muestras. En el caso de que se com- 
pruebe lo anterior, reflejaría una preferencia por sacrificar niños varones, acompañados por 
una niña, aspecto que resulta a la vez equivalente a los sacrificios realizados durante 
Atlcohualo, en los que se inmolaba a varios niños en los cerros y a una niña en el remolino de 
Pantitlán, y al parecer los primeros representaban a los diversos ilaloque, y la niña a 
Chalchiutlicue, o quizás a Xochiquetzal. La presencia de varios varones acompañados de una 
mujer es un aspecto que se encuentra detallado en diversos pasajes de la historia mexica; 
por ejemplo en las representaciones y narraciones del inicio de la migración aparecen cuatro 
teomaines, tres hombres y una mujer, Chimalma. Véase Códice Boturini, Lámina 2, entre otros. 
[gualmente en el mito de Coatepec se señala a los hermanos de Huitzilopochtli, los cuatro- 
cientos Centzohuiznahuas, acompañados de una mujer Coyolxauqui (comentario personal de 
la Maestra Laura Rodríguez Cano, 2008). Esto podría tener implicaciones en cuanto a los niños 
sacrificados recuperados de la ofrenda 48 de Templo Mayor, ya que si se encontraran cuarenta 
varones acompañados de los restos de una niña (cuarenta y uno en total), podría ser la repre- 
sentación de la inmolación de los Centzohuiznahuas y Coyolxauqui, aspecto que redefiniría 
todo lo que se conoce sobre las inmolaciones infantiles. En cuanto al número de infantes, al 
parecer éste no tiene implicación demostrable, debido a que en el primer caso, en Tula, se 
trató de un total de veinticuatro, en Tlatelolco treinta y en Templo Mayor cuarenta y uno. 

!A este tespecto véase Sahagún, Bernardino de (fray), Historia general de las cosas de la 
Nueva España, tres tomos, edición de Alfredo López Austin, Conaculta Cien, México, 2000, 
libro 1, cap. Y, p. 73. 

* Maldonado Jiménez, Druzo, “Cerros y volcanes que se invocan en el culto a los 'Aires' 
en Coatetelco, Morelos”, en Johanna Broda, Stanislaw Iwaniszewski e Ismael Arturo Montero 
Garda (cootds.), Montaña en el paisaje sagrado, UAP, Instituto de Ciencias Sociales y 
Humanidades, Conaculta, INAH, 1H UNAM, México, 2001, p. 397, 

13 Juárez Becerril, Alicia María, “Los Aires nos esperan. La organización del ritual en San 
Andrés de la Cal, Morelos”, en Mundos religiosos: identidades y convergencias, Xl Congreso 
Latinoamericano sobre Religión y Etnicidad, Asociación Latinoamericana para el Estudio 
de las Religiones, ALER, Sáo Paulo, Brasil, 2006. Estos sitios eran considerados en la época 
prehispánica como los lugares donde habitaban los Haloque, y de los que quedan diversas 
creencias, por ejemplo en el pueblo de Malinalco, en el estado de México, se tiene la cre- 
encia de que en los ojos de agua, sobre tado en el del manantial de Cuahchonco, y en “el 
agua que hay debajo de la tierra”, habitan unos pequeños “duendes” que pueden atraer a 
la gente y ahogarla. Información recabada en campo, proporcionada por Reginaldo Leiva e 
Ismael Tetatzin, el 22 de septiembre de 2004. 

14 Es importante señalar que en Coatetelco se realizan ritos de invocación a los “aires” 
al mediodía del 23 de junio. Maldonado Jiménez, “Cerros y volcanres...”, p. 403. 

1 Juárez Becerril, Alicia María, "Los Aires nos esperan...”, 2006. 

18 Oración de Doña Jovita a los aires, tiempera de San Andrés de la Cal, recogida por 
Juárez Becerril, Alicia María, "Los Aires nos esperan...”, el 14 de mayo de 2004. La cursiva 
es mía. 

7 Juárez Becerril, Alicia María “Los niños del viento: el concepto de infancia en un ele- 
mento meteorológico de la región de Tepoztlán, Morelos”, ponencia para el Grupo de 
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Trabajo Familia e Infancia, CLACSO, Argentina, en http://www.clacso.ore.ar/difusion/seccio- 
nes/programa-regional-de-grupos-de-trabajo/documentos -de-los-grupos/memoria-del-gt- 
familia-e-infancia (consulta febrero de 2008). Véase también Sedeño y Becenril, citado en 
López Austin, Alfredo, Los mitos del Tlaciache. Caminos de la múlología mesoamericana, 3% ed. NA 
UNAM, México, 1998, p. 148. Relatos similares sobre chaneques o niños de cabellos rubios, 
relacionados con el maíz y los cerros, se han encontrado en diversas regiones. Véase, por 
ejemplo, Weitlaner, Roberto J., Relatos, mitos y leyendas de la Chinantla, Presencias, INI, México, 
1993, pp. 132-136, En Tlaxiaco, Oaxaca, también se me refirió la existencia de seres como 
niños, que salen de noche en el cerro linformación recabada en campo, mayo de 2001). 

!% Durán, Diego (fray). Historia de las Indias de Nueva España..., t. 1, estudio preliminar de 
Rosa Camelo y José Rubén Romero, Cien, Conaculta, México, 2002, tratado primero, cap. 
XLYII, p. 432. 

idem, cap. XLIX, pp. 436-437. 

Ídem, cap. XLIX, pp. 439. 

“Ibídem. 

2 Adorno de pecho con forma de anillo de Tezcatlipoca. Un anillo refinado de una con- 
cha, similar al utilizado por Huitzilopochtli en el Códice Telleriano Remensis, Lámina 51. 
Mónmnich, 1969,314, citado en Wimmer, Alexis, Dictionnaire nahuatbfrangais, Alexis Wimmer con 
la colaboración de Marc Thouvenot, en Analizador morfológico del náhuatl, Chachalacas (CNRS, 
CELIA). 

2 López Luján, Leonardo, Ximena Chávez y Norma Valentín, *Huitzilopochtli y el sacri- 
ficio de niños en el Templo Mayor de Tenochtitlán”, ponencia presentada en el seminario 
“Nuevas perspectivas sobre el sacrificio humano entre los mexicas”, Museo del Templo 
Mayot, 20 de septiembre de 2007, 

% Ibídem. Me parece que, de ser así, y considerando la función de la guerra entre los 
mexicas, se debetían de tener muchos más restos de niños sactificados en honor de 
Huiztilopochtli. 

5 Ibídem. 

** Códice Maglabechiano, Libro de la vida. Libro explicativo del Códice Maglabechiano 
CL.XIL3 (B.R, 232), edición facsímil prepatada por Anders Ferdinand, Maarten Jansen y Luis 
Reyes García, Biblioteca Nacional de Flotencia, Akademische Druckund Verlagsanstalt y 
FCE, México, 1996, foja. 36v. 

37 ídem, foja 37r. Este elemento es igual al descripto arriba sobre el anahuall. Se encuen- 
tra representado también con Huitzilopochtli, véase foja 42w Con el dios 
Tlauizcanpantecutli, en Códice Telleriano Remensis, foja 151., entre otros, 

% Véase Durán, Diego (Fray), Historia de las Irulias..., t. 11, tratado tercero, p. 285. 

29 Códice Maglabechiano, foj. 43v. 

Y Relación de Chimalhuacan Aloyac, 1579, escrita por Cristóbal de Salazar, en Relaciones geo- 
gráficas del siglo XVI: México, €. 1, edición de René Acuña, lA UNAM, México, 1985, p. 164. 
Corchetes de la edición. 

“Refiere Sahagún: “... vuestros antepasados adoraban a un dios llamado Tezcatlipoca 
o Titlahuacan, y por otro nombre llamado Yáutl o Nécot Yáutl... reverenciaban y ofrecían 
como hacedor y dador de todas las cosas y de todos los bienes, y le rogaban por todas sus 
necesidades”, en Historia general. ... Apéndice del libro |, cap. XV, p. 119. 

32 Relación de Acapiztla, 1580, escrita por Juan Gutiérrez de Liébana, en Relaciones geográficas 
del siglo XVI: México, t. l, edición de René Acuña, [AA UNAM, México, 1985, p. 217. Corchetes 
de la edición. 

* Cfr, Duverger, Christian, El origen de los aztecas, 2* ed., Grijalbo, México, 1987, p. 55. 
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53 Véase, por ejemplo, Caso, Alfonso, Los calendarios prehispánicos, UNAM, México, 1967. 
También Graulich, Michel, Ritos azlecas. Las fiestas de las veintenas. Fiestas de los pueblos indígenas de 
México, Instituto Nacional Indigenista, México, 1999, entre otros. 

Cfr. Duverger, Christian, El origen de los azlecas, pp. 56-57. 

“Ibídem. 

7 Un aspecto importante dentro de este sistema vigesimal es que los signos sólo 
podían repetirse en un ciclo de veinte en veinte; véase la Tabla IV. 

3 Se los muestra como regentes de la primera trecena en los Cádlices Borgia, Vaticano B, y 
Valicano A, Véase Spranz, Bodo, Los dioses en los códices mexicanos del grupo Borgia, FCE, México, 
2006, p. 286. 

* Sahagún, Bernardino de (fray), Historia general... t. 1, libro 1V, cap. l, p. 350. 

%0 Cfr. Duverger, Christian, El origen de los aztecas, pp. 56-57. 

4% Los ciclos de 52 años entre los mexicas comenzaban en el año 2 Aca! (Caña). Según 
Graulich, es posible que a principios del siglo XVI, los mexicas desplazaran el inicio del 
ciclo del año | Tochitli al 2 AcaH, Graulich, Michel, Ritos aztecas. Las fiestas de las vemienas. Fiestas 
de los pueblos indigenas de México, Instituto Nacional Indigenista, México, 1999, p, 29, 

Y Obsérvese la posición de los años 1-Tochili, justo al final del ciclo de 52 años. Llamo 
la atención sobre este hecho, debido a que la sequía del año 1467 fue registrada para dicho 
año. Este aspecto puede demostrar, tal como se verá más adelante, una ambivalencia entre 
los sacrificios de niños realizados al final e inicio del año solar mexica, asimismo la impor- 
tancia del año 1 TocáHNi debido a que al parecer marca el fin de una época y el inicio de otra. 

1% Cfr, Prem, Hanns J., “Los calendarios prehispánicos y sus correlaciones. Problemas 
históricos y técnicos”, en Broda e Iwaniszewski (eds.), Arquecastronomía y etnoastronomía en 
Mesoamérica, Serie de Historia de la Ciencia y la Tecnología: 4, IIH UNAM, México, 1991, p. 
391. También Duverger, Christian, El origen de los aztecas, p. 57. 

Y Ibidem. 

% La duración del año sideral es de 365 días, 6 horas, 9 minutos y 9,76 segundos. Es la 
medida más exacta del año. Véase http.//es wikipedia.org/wiki/AC3%Blo (fecha de con- 
sulta, diciembre de 2007). 

1% Por ejemplo Graulich, Michel, Ritos aztecas. Las fiestas de las veintenas.... p. 64. 

17 De Benavente, Toribio (fray Motolinía), Historia de los indios de la Nueva España, edición 
de Claudio Esteva Fabregat, Dastin, Madrid, 2003, tratado primero, cap. Y, p. 90, 

A Entre otros, Graulich, , Ritos aztecas. Las fiestas de las veintenas...: más adelante comentaré 
sobre ello. 

% Sahagún, Bernardino (fray), Historia general. .., €. 1, libro 1V, Apéndice, p. 424. Los parén- 
tesis son míos. 

%% Literalmente borrachera de niños, de pilli, "niño", y tlañuanalizili, "ebriedad". Cfr: 
Wimmetr, Alexis, Dictionnaire nafuati- francais... Una vatiante es pilauana, o “borrachera de 
niños”, acto que es mencionado en el Códice Maglabechiano para el mes de Huey Pachtli o 
Tepeihuitl, Códice Maglabechiano, foja.40v. 

*! Sahagún, Bernardino (Fray), Historia general..., p. 429. Los paréntesis son míos. Nótese 
que en este caso menciona que se trata de conjeturas. 

5 Sahagún, Bernardino (fray). Historia general..., libro Il, cap. XXXVII, pp. 263-266. En 
estos rituales mencionados, relacionados con el final del año, es significativa la importan- 
cia de este sector dentro de los actos litúrgicos relacionados con el transcuttit temporal. 
Más adelante se tratará ampliamente el papel de la infancia dentro de la regeneración 
cíclica del tiempo. 

% Prem, Hanns ].. “Los calendarios prehispánicos y sus cotrelaciones...”, p. 394. 
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1 Serna, Jacinto de la, “Manual de Ministerios de Indios, para el conocimiento de sus 
idolatrías y extirpación de ellas”, en Arales del Museo Nacional, época 1*, t. VI, México, 1892, p. 
313. El corchete es mío. 

“ Ibídem. 

“ Cfr. Nuttall, Zelia, “Las correlaciones periódicas del calendario antiguo mexicano”, en 
Anales del Museo Nacional, Época 2*, t, 11, México, 1892, pp. 1-15. 

% Par ejemplo, Caso postuló que el inicio del año era durante el mes de Izcalli; Caso, 
Alfonso, Los calendarios prefiispánicos, Y más recientemente Graulich, Ritos aztecas. Las fiestas de las 
rveintenas, propone el inicio del año en el mes basándose en gran medida en el 
Códice Borbónico, donde encuentra registrada una secuencia completa de las fiestas calendá- 
ricas, iniciando desde Izcalli y terminando en Izcalli, y en la cual se da un papel predomi- 
nante a la fiesta de , pero, como señala Prem, consigna el mes Cuahuitlehua o 
Atlcohualo como el primero del año. Prem, Hanns J., “Los calendarios prehispánicos y sus 
corjrelaciones...”, p. 401. 

% A-temo-3-Hi, raíz nominal ("agua") -raíz verbal (“bajar")-plural-absolutivo, Literal: “bajan 
las aguas”. Cfr, Molina, Alonso de (fray), Vocabulario en la lengua castellana/mexicana, Mexicanalcas- 
tellana, 5* ed., Editorial Porrúa, México, 2004. 

“ Sahagún, Bernardino (Fray), Historia general... t. 1, libro Il, cap. XXXV, p. 254. 

“ Graulich, Ritos aztecas. Las fiestas de las veintenas, p. 226. 

* Véanse más adelante las implicaciones que tiene esta fiesta con la "bajada de llu- 
vias” referente al diluvio que destruyó el Cuarto Sol. 

% Códice Maglabechiano, foja.43v. 

% De all: “agua” y el verbo cafuta: “dejar”. Cfr: Wimmer, Alexis, Dictionnaire nafwatl-francais. 

* Véanse más adelante las implicaciones que tiene este nombre con all guallo o “comer 
agua”, relacionado con el inicio de las lluvias luego de la destrucción de los toltecas. 
Igualmente Xilomaniztli puede estar haciendo referencia a los niños, considerados en algu- 
nas tradiciones culturales como el maíz tierno. Más adelante se retomará este tema. 

* Códice Maglabechiano, foja 28v. 

** Graulich, Michel, Ritos aztecas. Las fiestas de las veintenas. 

“ídem, p. 79. 

% Se debe mencionar aquí que lo que se presenta es un ejercicio, retomando arbitra- 
riamente los datos con la finalidad de ajustatlos al ciclo de sacrificios de niños; véase más 
adelante las conclusiones a las que se llegó. 

** Cfr. Durán, Diego de (fray), Historia de las Indias de Nueva España..., tratado tercero, 
quinto mes del año, p. 257. 

W Véase Nutini, Hugo G., y Barry L., Isaac. Los pueblos de habla náhuall de la región de Tlaxcala 
y Puebla, 2? ed., Colección Presencias, Conaculta-INI, México, 1990, 

7 Este tema será abordado dentro de los meses referentes al ciclo de sacrificios de 
infantes, en el siguiente apartado, 

7 Graulich, Michel, Ritos aztecas. Las fiestas de las vemienas, p. 67. También Broda, Johanna, 
“Las fiestas aztecas de los dioses de la lluvia: una reconstrucción según las fuentes del siglo 
XVI", en Revisla Española de Antropología Americana, Universidad Complutense, vol. 6, Madrid, 
1971, p. 291. 

7 Es interesante señalar que en ese mes se realizaban diversos rituales con infantes; 
véase el siguiente capítulo. 

71 En vatias comunidades indígenas del Altiplano central las fechas en que se comienza 
la cosecha corresponden (por lo general, con algunas vatiantes regionales) a los meses de 
febrero y marzo. Al respecto véase Nutini, Hugo G., y Barry L. Isaac, Los pueblos de habla 
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náhuall... Esto también se ha registrado en otras regiones y grupos, por ejemplo entre los 
zoque de Chiapas. Véase Velasco Toro, José M. el. al., Los zoques de Chiapas, Colección 
Presencias, Conaculta-IN[, México, 1990, p. 128. 

% Desde finales de enero y durante febrero en el Altiplano se presentan algunas lluvias 
esporádicas, que van desde los 19 mm de precipitación. Véase www.weatherchannel.com. 

8 Arribalzaga Tobón, Víctor, "Proyecto Arqueológico Cerro Tláloc: geografía sagrada en 
la Sierra de Río Frío”, ponencia presentada dentro de las Jornadas Permanentes de 
Arqueología, Museo del Templo Mayor, 29 de junio de 2007, 

7 Los mexicas dividieron el año en dos temporadas, la seca o "xopan" y la de lluvias, 
“tonalco”. A este respecto véase López Austin, Alfredo, Los mitos del Tlacuache, p. 133. También 
Broda, Johanna, "Templo Mayor as Ritual Space”, en Johanna Broda, David Carrasco y 
Eduardo Matos, The Greal Temple of Tenochtitlan. Center and periphery in the Aztec world, University 
of California, Berkeley, 1987, p. 74. 

“Véase capítulo anterior, apartado sobre el espacio sagrado. 

* Códice Maglabechiano, foja 43v. 

*0 Códice Telleriano Remensis, foja 6r. Los corchetes son de la edición. 

*l Cabe señalar que en el Códice Valicano A se menciona que los sacrificios realizados 
durante el mes de Etzalcoaliztli eran en memoria de cuando el mundo se destruyó por 
agua: "Ancora dicono che sacrificavano quelli huomeni e facevano questa festa a questo 
dio, in memoria de quando destrusse (sic) il mondo con aqua", Códice Vaticano A, foja 451. 

* Códice Chimalpopoca. Anales de Cuauhtitlán y leyenda de los Soles, traducción directa del 
náhuatl por Primo Feliciano Velázquez, 3* ed., primera serie prehispánica |, IIH UNAM, 
México, 1992, p. 115, Véase también Histoire du Mechique, en Garibay K., Ángel María, Teogonía 
e historia de los mexicanos, Porrúa, México, 1965, p. 109, 

83 Historia de los mexicanos por sus pinturas, edición de Joaquín García Icazbalceta, en Anales 
del Museo Nacional, 1? época, t. 11, México, 1882, cap. 5. pp. 88-89, 

$2 Durán, Diego de (fray), Historia de las Indias de Nueva España..., t. 11, tratado tercero, diez 
y ocho mes del año, p. 289. 

** Graulich, Michel, Ritos aztecas. Las fiestas de las veintenas, p. 253. Véase el término en 
Molina. Alonso de (fray). Vocabulario en la lengua castellana/ mexicana, mexicana! castellana, f. 48r, 

* Ibídem. 

Y Códice Florentino, t. 111, libro XI, cap. Il, foja. 178r (241). La traducción literal es: 
árbol... Entonces revive, con el calor, así reverdece, así crece". Véase análisis morfológico 
en el Anexo Y. 

BA Códice Florentino, €. II, libro XI, cap. 1, foja. 1781 (241). 

** Durán, Diego de (fray). Historia de las Indias de Nueva España. Il, tratado tercero, diez y 
ocho mes del año, p. 290, Los paréntesis son míos, 

% Véanse las descripciones de fray Bernardino de Sahagún, en Historia general... t.1, 
libro Il, cap. XXVII, pp. 260-266. 

*! Cfr. Limón Olvera, Silvia, “El dios del fuego y la regeneración del mundo", en Estudios 
de cultura Náñatl, N? 32, [IH UNAM, México, 2001, pp. 51-68. 

% Durán, Diego de (fray), Historia de las Indias de Nueva España, tratado tercero, diez y ocho 
mes del año, p. 289. Sahagún. Bernardino de (fray), Historia general..., libro 1, cap. XXXVII, p. 
265. Códice Telleriano Remensis, foja 7r. 

% Literalmente “rejuvenecer”. Cfr. Wimmer, Alexis, Dictionnaire nahuall-frangais. 

Y Códice Telleriano Remensis, foja 71. Los corchetes son de la edición. 

% Ibídem. Los corchetes son de la edición. 

% Se regresará a este tema. 


$“ 
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% Cfr. Graulich, Michel, Ritos aztecas. Las fiestas de las veintenas, p. 263. Se debe destacar el 
hecho de que en los últimos meses del año se conmemoraba la destrucción de los soles 
anteriores (más adelante se ahondará sobre esto). 

Y8 Códice Chimalpopoca, pp. 115. Los paréntesis y las cursivas son mías. 

“ Sahagún, Bemardino de (fray), Historia general... libro 11, cap. XVII, p. 168. 

1% Durán, Diego de (fray), Historia de las Indias de Nueva España..., tratado tercero, Días dema- 
siados, p. 292, 

1" Raíz nominal (atl, “agua")-1aíz verbal kcafua, “dejar” o “abandonar") + pas. / imperso- 
nal. (lo). Literal: “dejar el agua”. A pesar de esta traducción, como se verá más adelante, me 
inclino por la siguiente traducción: raíz nominal (all)-raíz verbal (qua, “comer”)-sufijo abrst. 
(lo). Literal “comer agua”. Cfr. Molina, Alonso de (fray), Vocabulario en la lengua castellana! mexi- 
cana, mexicana/castellana. 

"* Raíz nominal (cuafñeitl, árbol) -raíz nominal (Hefina, posiblemente procede de Hehuatza, 
“secar algo"). Literal: “secar el árbol”, Cfr, Wimmer, Alexis, Dictionnaire nahuati-frangais. 

"Véase nota 57 del presente capítulo, 

1% Más adelante se mencionarán las posibles implicaciones que tendría este término 
con los niños pequeños. 

"” Códice Maglabechiano, foja 28v.Los paréntesis son míos. Véase también foja | 4v. 

1% Durán, Diego (fray), Historia de las Indias de Nueva España... €. 11, tratado tercero, diez 
y ocho mes del año, p. 280. Es posible que se trate de un error del autor, pues también lo 
refiere para este mes, véase más adelante. 

1 Raíz nominal (xochiH, “flor")-raíz nominal (trilzqui, “aprender” o “sujetar")-sufijo verbal 
pasivo / impersonal (lo). Literal: “prender o sujetar la flor”. Cfr. Wimmer, Alexis, Dictionnaire 
nafiatl-frangais 

1 Durán, Diego (fray), Historia de las Indias de Nueva España..., tratado tercero, primer 
mes del año, p. 245. 

$ No he podido traducir el término, sin embargo es posible que sea algo relativo a 
tapar el agua, derivado de All-mo-tzacua-4a, raíz nominal (Atl)-reflexivo (Mo)-raíz verbal (tza- 
cua, “tapar” o “cubrit")-sufijo (ya). sería entonces: “Se tapa el agua”. Cfr. Wimmer, Alexis, 
Dictionnaire naftuati- francais, También Molina, Alonso de (fray), Vocabulario en la lengua caste- 
Hana/mexicana, mexicana/castellana. 

119 (dem, p. 246 

"Ibídem, los paréntesis son míos. 

!* Sahagún, Bernardino de (fray), Historia general... libro Il, cap. XX, p. 176. 

1 Broda, Johanna, “Las fiestas aztecas de los dioses de la lluvia...”, p. 269. 

11% Sahagún, Bernardino de (fray), Historia general... libro Il, cap. XX, p. 176. 

!5 Tablero que, sostenido por dos vatas paralelas y horizontales, sirve para conducir 
efigies, personas o cosas. Diccionario de la Real Academia Española. Microsoft Encarta 2007. 

3"é Véase capítulo anterior. 

1" Sahagún, Bernardino de (fray), op. cit.. Historia general... libro IL cap. XX, p. 177. 

"A Véase nota 1X-3 de la traducción de Primo Feliciano Velázquez, en Códice Chimalpopoca. 
Anales de Cuarehlillan y leyenda de los Soles, p. 114. También Graulich, Michel, Ritos aztecas. Las ftes- 
las de las veintenas, p. 276. Este mismo autor propone que Atlcohualo era un juego de pala- 
bras de all guiallo, con lo que concuerdo, y con lo que tenemos entonces una explicación 
sobre el nombre de la veintena, pues de esta forma se trataría de una referencia al mito 
etiológico, y sobre todo al fin de la época tolteca., 

"Véase capítulo cuatro. 

1% En náhuatl dice: ati guallo, 
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2 Códice Chimalpopoca. Anales de Cuaihititlan y leyenda de tos Soles, pp. 126-127. 

12 Cfr, Eliade, Mircea, El mito del eterno retomo, p. 94. 

123 (dem, p. 69. 

9 Recuérdese que la naturaleza es una hierofanía, y el espectáculo continuo de la apa- 
rición o desaparición de la vegetación es la revelación del modo de existencia de las divi- 
nidades. Cfr. Eliade, El mito del eterno relomo, p. 73. 

15 Raíz nominal (Haca-hombre)-raíz verbal (xipehiua-desollar)-sufijo verbal (fizJ-absolutivo 
(10. Literal: *desollamiento de hombres”, Cfr. Molina, Alonso de (fray), Vocabulario en la len- 
gua castellana/mexicana, mexicana! castellana. 

1% Sahagún, Bemardino (fray), Historia general... t. 1, libro Il, cap. XXI, p. 108. 

17 Véase también la descripción de la fiesta en Durán, Diego (fray), Historia de las Inulias 
de Nueva España... tratado segundo, cap. IX, pp. 103-117. 

1 Sahagún, Bernardino de (fray), Historia general... libro IL, cap. IV, p. 141. Nótese aquí 
la mención de que eran niños comprados a sus madres; se retomará el tema en el siguiente 
capítulo. 

12 Durán, Diego lfray), Historia de las llias de Nueva España.... tratado tercero, segundo 
mes del año, p. 249, 

1 Raíz nominal (lozoa-"vigilia")-sufijo diminutivo (tor)-absolutivo (1). Literal: "pequeña 
vigilia”. Cfr. Karttunen, Frances, An analytical dictionary of NahuaH, University of Texas Press, 
Austin, 1983, 

1! De Benavente, Toribio (fray Motolinía), Historia de los indios de la Nueva España, tratado 
primero, cap. VII, p. 99, 

1% No he podido traducir ticogue, aunque posiblemente se trate de Heco-que, de Heco: 
“subir”, más que, plural (“ellos suben") y piltontli, "niño o niña” (“suben al niño”). Cfr. Molina, 
Alonso de lfray), Vocabulario en la lengua castellana! mexicana, mexicana! castellana, 181r, También 
Karttunen, Frances, An Analytical Dictionary of Nañuatl, p. 307. 

1% Durán, Diego (fray), Historia de las Indias de Nueva España..., t. Il, tratado tercero, tercero 
mes del año, p. 252. 

1% Raíz nominal (fuey, “erande”")-raíz verbal (tozon, “vigilia")-absolutivo (tlí). Literal: “gran 
vigilia”. Cfr. Karttunen, Frances, An Analylical Dictionary of Nahusall. 

15 Sahagún, Bemardino (fray), Historia general... £. 1, libro 1, cap. XXIUL p. 188. 

1% Durán, Diego (fray), Historia de las Indias de Nueva España... t. IL, tratado segundo, cap. 
VIIL. pp. 96-97. 

157 Graulich, Michel, Ritos aztecas. Las fiestas de las veintenas.... pp. 273-274. 

18 Códice Maalabechiano, foja.3 Lv. 

1% Pomar, Juan Bautista, “Relación de Tezcoco", en Miguel León-Portilla, Literalicras indí- 
genas, Gran Colección de la Literatura Mexicana, Promexa, México, 1991, p, 652, 

14% Durán, Diego (fray), Historia de las Indias de Nueva España... t. ll, edición de Rosa Camelo 
y José Rubén Romero, Cien de México, Conaculta , México, 2002, tratado tercero, cuarto mes 
del año, pp. 254-255. 

13 No se encuentran tegistrados sacrificios de niños en este mes, sin embatgo, se le 
anexa a la tabla, debido a que en éste se conmemoraba la destrucción del sol 4 Viento. 
Véase más adelante. 

1 Véanse los trabajos de Johanna Broda, 1971, entre otros. 

14% Cfr. Johansson K., Patrick, "La redención sacrificial del envejecimiento en la fiesta de 
Tititl”", en Estudios de Cultura Náfñuall, N” 2, [IH UNAM, México, 2002, p. 61. 

idem, p.57. 

12% Navarrete Linares, Federico, "Vivir en el universo de los nahuas”, en Arqueología 
Mexicana, vol. X, N” 56, Raíces, México, 2002, p. 33. 
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1 Es importante señalar que el orden que ocuparon los distintos soles es diferente en 


las distintas fuentes. En el presente trabajo se puede observar que el orden en el que eran 
conmemorados dentro de las fiestas de los meses, elaboradas al final del año, no corres- 
ponde al que se menciona en el Cálice Chimalpopoca. En este sentido se podría proponer que 
el orden hubiese sido: primer sol Nahui Ocelot], segundo sol Nahui Atl, tercer sol Nahui 
Ehécatl y finalmente cuarto sol Nahui Quiahuitl, todo ello con la finalidad de que hubiese 
una concordancia con el orden de las fiestas; sin embargo, resulta apresurado y por lo tanto 
solamente lo señalo. 

1% ídem, p. 119. 

1 (dem, p. 119. 

1% ídem, pp. 119-120. 

15% ídem, p. 5. 

De la Garza, Mercedes, “Religión de los nahuas y los mayas antiguos”, en Mercedes 
de la Garza y María del Carmen Valverde (coords.), Teoría e historia de las religiones, FFyL 
UNAM, México, 1998, p. 67. 

152 Popol-Vah, Las antiguas historias del quiché, edición de Adrián Recinos, en Miguel León- 
Portilla Lileraliaras indígenas, Gran Colección de la Literatura Mexicana, Promexa, México, 
1991, primera parte, caps. 1-11, pp. 331-335. 

1% Sahagún, Bernardino (fray), Historia general... t. 1, libro 1Y, Apéndice, p. 422 y 429, 

1% Johansson K., Patrick, "La redención sacrificial del envejecimiento en la fiesta de 
Tititl”, en Estulios de cultura náhuatl, N? 2, [IH UNAM, México, 2002, p. 61. 

1% Sahagún, Bernardino de (fray), Historia general... t. 11, libro VII, cap. IL pp. 694-697. 

1% Códice Chimalpopoca. Anales de Ciauhliltlán y Leyenda de los soles, p. 11. 

157 Durán, Diego de (fray), Historia de las Indias de Nueva España.... tratado tercero, el mes 
diez y siete, p. 287. 

5 Segunda persona plural (t(0), “"nuestro”)-raíz nominal (ili, “vientre ")-absolutivo (4). 
Cfr. Katttunen, Frances, An Analuytical Dictionary of Nañuall. 

58 Códice de Veytía, facsímil y estudio de Alcina Franch, Editorial Testimonio y Patrimonio 
Cultural, colección Tabula Americae, Madrid, 1986, foja 48r. 

1 Graulich, Michel, Ritos aztecas. Las fiestas de las veintenas, p. 234, 

e! Citado en Graulich, Michel, Ritos aztecas. Las fiestas de las veintenas, p. 235. 

1% (dem, p. 235. 

1 Sahagún, Bernardino de (fray), Historia general... libro 11, cap. XVIL p. 166. Véase tam- 
bién Códice Tudela, y el grupo Magliabechiano tradición medieval europea de copia de códi- 
ces en América, facsimilar y estudio de Juan José Batalla Rosado, Colección Tesoros de 
Amértica, Testimonio Compañía Editorial, Madrid, 2002, foja 27r. 

1 Spranz, Bodo, Los dioses en los códices mexicanos del grupo Borgia, p. 83. 

1% Tohansson K., Patrick, "Tiempo y muerte en el mundo náhuatl prehispánico”, en 
Virginia Guedea, (coord.), El historiador frente a la historia. El tiempo en Mesoamérica, UH, UNAM, 
México, 2004, p. 137. 

1 Sahagún, Bernardino de (fray), Historia general... libro 11, cap. XXXVI, p. 257. 

1% (dem, pp. 257-258. 

1% Cfr. Johansson K., “Tiempo y muerte en el mundo náhuatl prehispánico”, p. 138. 

1% Es interesante señalar que Soustelle lo denomina también “Viejo padre". Véase 
Soustelle, Jacques, El universo de los aztecas, FCE, Biblioteca Crea, México, 1983, p. 74. 

19 Cfr. Spranz, Bodo, Los dioses en los códices mexicanos del grupo Borgia, pp. 364-365. 

Cfr Eliade, Mircea, El ntito del eterno retomo, pp. 65 y ss. 

112 El dios del maíz; véase Spranz, Bodo, Los dioses en los códices mexicanos del grupo Borg ia, 
p. 56. 
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1% Olivier. Guilhem, "También pasan los años por los dioses”. en Virginia Guedea 
(coord.). El historiador frente a la historia, El liempo en Mesoamérica, 1H. UNAM, México, 2004, p. 
157. 

IMiIbídem. Véase Códice Telleriano Remensis. foja 1 4v. 

wWeitlaner, Roberto )., Relatos. mitos y leyendas de la Chinantla, p. 132. Uno de los nombres 
de la veintena de Atlcohualo era precisamente Xilomaniztli, “maíz tierno”. Véase Códice 
Meglabechiane, foj. 28v. 

%S Cfr. Eliade. Mircea, El mito del eterno retorno, p. 65. 


7. Ser niño en el Altiplano mesoamericano 


En el siglo XVI fray Bernardino de Sahagún relataba con respecto a los 
sacrificios de niños: 


No creo que hay corazón tan duro que oyendo una crueldad tan inhu- 
mana, y más que bestial y encliablada como la que arriba queda pues- 
ta. no se enternezca y mueva lágrimas y horror y espanto. Y ciertamen- 
te es cosa lamentable y horrible ver que nuestra humana naturaleza 
haya venido a tanta baxeza y oproprio que los padres, por sugestión «del 
Demonio. maten y coman a sus hijos, sin pensar que en ello hacían 
ofensa ninguna, más antes con pensar que en ello hacían servicio a sus 
dioses. La culpa de tan gruel (sic) ceguedad que en estos desdichados 
niños se esecutaba no se debe tanto imputar a la crueldad de los 
padres, los cuales derramando muchas lágrimas y con gran dolor de sus 
corazones la exercitaban, cuanto al cruelísimo odio de nuestro antiquí- 
simo enemigo Satanás, el cual con malignísima astucia los persuadió a 
tan infernal hazaña. ¡Oh, señor Dios, haced justicia deste cruel enemigo, 
que tanto mal nos hace y nos desea hacer! ¡Quitalde (sic), señor. todo 
el poder de empecer!' 


La cita es sin duda una manifestación del horror que generó a los euro- 
peos las inmolaciones humanas, en especial la de los niños y las niñas; sin 
embargo, aunque en nuestra época también veamos como algo temible 
la inmolación de infantes, tenemos que considerar que su sacrificio se 
realizaba en gran medida por el gran aprecio y la importancia que se le 
concedía a este sector dentro de la sociedad, lo que tal vez podría pare- 
cer una contradicción cuando, con ojos occidentales, analizamos su inmo- 
lación, pero en realidad es la reafirmación de su valor dentro del sistema 
político, ideológico y social del grupo. 
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Del relato de Sahagún surgen diversas dudas referentes al origen de 
los infantes, pues al decir que los padres sufrían ante el sacrificio de sus 
hijos, presupone que no era un acto voluntario sino obligado por el 
“Demonio”. Sin embargo, ¿qué implicaciones tenía para la sociedad 
donar a sus hijos?, ¿o eran éstos hijos de esclavos presos en la guerra,” 
niños secuestrados o los hijos de los nobles? 

Las fuentes no son claras sobre este punto, pero si se considera el mito 
etiológico sobre el sacrificio de niños' atendiendo a que el ritual sería una 
repetición de éste, hallamos entonces que los niños y las niñas eran de ori- 
gen mexica e hijos de nobles. A este respecto fray Toribio de Benavente 
(Motolinía) menciona: *...sacrificaban un niño y una niña de edad de hasta 
tres o cuatro años; éstos no eran esclavos, sino hijos de principales...”.* Al 
parecer los hijos nobles sólo eran inmolados en ciertas fiestas especiales, 
pues el mismo autor refiere más adelante: “Cuando el maíz estaba a la 
rodilla... se compraban cuatro niños esclavos de edad de cinco o seis 
años”.* 

En el capítulo cuarto se señaló que la venta de niños es mencionada 
en diversas crónicas; por ejemplo Sahagún refiere que a los niños que 
iban a matar los compraban a sus madres durante el primer mes (en 
Atlcohualo), y los iban matando hasta que comenzaba a llover. 

Por su parte, Juan Bautista Pomar registró que los niños sacrificados 
eran donados por personas ricas,” quienes seguramente los habían com- 
prado para tal efecto. Atendiendo a lo mencionado, se debe recordar que 
dentro de la sociedad mexica existía la posibilidad vender a los hijos 
incorregibles: 


Las tercera manera (de volverse esclavos) que si un padre de familias 
tenía muchos hijos é hijas y entre ellos había alguno ó alguna que fue- 
sen incorregibles desobedientes desvergonzados disolutos y que no le 
aprovechaban consejos ni amonestaciones tenían por permisión de la 
ley que con licencia de los jueces y justicias le pudiese vender en públi- 
co mercado para ejemplo y castigo de los malos hijos donde despues 
de una vez bendido por aquel caso no le podían tornar á rescatar.* 


Asimismo, se podía vender a los niños y las niñas en caso de haber 
hambrunas, o por necesidad (siempre y cuando los padres tuvieran más 
de cinco hijos), y en este caso el padre podía recuperarlos devolviendo el 
precio pagado a quien los habían comprado.* 

Sobre la posibilidad de que los infantes tuvieran otras procedencias, 
sólo se puede especular que los niños y las niñas sacrificados hubiesen 
sido secuestrados de otras comunidades, como se puede suponer por 
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analogía con lo que ocurría entre los grupos mayenses en la época colo- 
nial.'” o que fuesen hijos de guerreros cautivos, como se señala en la 
Relación de Acapizila.'' 

Es difícil corroborar esta hipótesis, aunque no debe descartarse del 
todo. Hace algunos años se llegó a creer que una de las formas que per- 
mitirían conocer la procedencia étnica mediante los restos físicos era por 
medio de la presencia de la deformación craneal intencional: 


se ha logrado establecer diferencias entre los distintos tipos de 
deformados intencionales con variantes propias de determinados gru- 
pos, así como la utilización de un tipo particular de deformación tabular 
oblicua asociada a menudo a los grupos sociales dominantes de la 
época.!* 


En este sentido, entre los restos recuperados en la ofrenda 48 del 
Templo Mayor, treinta y dos tenían deformación craneal del tipo tabular 
erecto, y veintisiete del tipo plano-lámbdica.'? Así, tenemos que el tipo 
tabular erecto ha sido hallado en diversas regiones, como Chichén Itzá, 
Ciudad de México, Culhuacán Zacatenco, Tulyehualco, Chalchihuites, 
Monte Albán, en la zona raramuri y en Otlaza,'* de lo cual se infiere que 
los sacrificados únicamente podrían pertenecer a alguna de las zonas 
mencionadas, siendo la mayoría del Altiplano central. 

A pesar de ello, lamentablemente aún existen pocos datos para poder 
establecer comparaciones entre las poblaciones prehispánicas por medio 
de la presencia de huellas culturales, como fue la práctica de la deforma- 
ción craneal, por lo que concluyo que este tipo de pruebas no es contun- 
dente para determinar la procedencia étnica. 

Por todo lo expuesto, se llega a la conclusión de que el origen de los 
infantes inmolados era mixto, y que la mayoría de ellos pertenecían a la 
región circundante al lago de Texcoco, debido a que los que eran compra- 
dos en el mercado de Azcapotzalco e Izocan'” seguramente procedían de 
las diversas ciudades cercanas. 

En cuanto a su origen social, es de suponer que en ciertas situaciones 
se llegaba a inmolar a los hijos de nobles, aunque en las evidencias físi- 
cas encontramos una serie de anomalías que permitirían sospechar que 
los infantes procedían de los estratos más bajos de la sociedad. 

Los datos de laboratorio sobre las muestras infantiles recuperadas de 
diferentes contextos religiosos, como los de las ofrendas 48 y 111 del 
Templo Mayor, los del Templo R de Tlatelolco, así como los datos proce- 
dentes de Cholula, permiten realizar ciertas hipótesis sobre las caracterís- 
ticas físicas de los infantes inmolados. 
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En lo referente a los cuarenta y dos niños de la ofrenda 48, en el 50% 
se encontró la presencia de hiperostosis porótica, lesión consistente en 
un adelgazamiento de la tabla externa de la bóveda craneana'” relacio- 
nada con la falta de hierro en la dieta, posiblemente como resultado de 
parasitismo elevado u otras causas nutricionales, como escorbuto, raqui- 
tismo o deficiencia de vitaminas.'” Con las mismas implicaciones de salud 
se encontraron evidencias de criba orbitalia en diez individuos, lesión 
consistente en la aparición de áreas cribosas en ambos techos de las órbi- 
tas oculares. !* 

El mismo tipo de lesiones fue hallado en los restos procedentes del 
Templo R de Tlatelolco,'” e igualmente entre los huesos originarios de 
Cholula (aunque en menor medida que en los otros dos casos), *” lo que 
podría implicar que se inmolaban infantes de los estratos sociales inferio- 
res o se trataba de niños con deficiencias físicas, débiles o enfermos. 

Para corroborar esto es necesario establecer, en la medida de lo posi- 
ble, las características nutricionales de la sociedad, con la finalidad de 
saber si se trataba de un patrón. Se debe considerar entonces que la 
sociedad mexica sancionaba el abuso de la alimentación, y que regulaba 
ésta de acuerdo con la edad, como fue registrado en el Códice Mendocino, 
donde se refiere que los niños de 3 a 5 años sólo podían comer una torti- 
lla; de los 6 a 12 una y media, y de los 13 en adelante dos.” 

De la misma forma, Sahagún registró las palabras que decían los 
padres a los hijos con la finalidad de que fuesen recatados con la comida: 
“Seas avisado, hijo, que no comas demasiado, y a la mañana ni a la noche. 
Sé templado en la comida y en la cena” .W 

Al parecer, los mexicas realizaban una comida fuerte al día, cuyo princi- 
pal alimento era el maíz en forma de tortilla, y en algunas ocasiones en 
forma de tamales, además de consumir frijol, chile, calabaza, diferentes 
tipos de tomate, amaranto y chía.* En cuanto a la ingesta de proteínas ani- 
males, éstas eran adquiridas mediante el consumo del guajolote y la came 
de perro, así como por productos derivados de la pesca y la caza, aunque 
estos últimos posiblemente eran utilizados en ocasiones especiales.” 

Atendiendo a lo mencionado es importante resaltar el hecho de que a 
pesar de que el maíz es una fuente importante de hierro, cuando se com- 
bina con el frijol este último inhibe la absorción del mineral por el alto 
contenido de ácido fólico resultante de esa combinación.” 

Estos datos servirían para demostrar la existencia de un alto grado de 
desnutrición dentro de la sociedad mexica, con lo cual se podría suponer 
que no habría diferencia entre los niños sacrificados y los demás dentro 
de la sociedad; sin embargo, en muestras ajenas a contextos religiosos, 
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procedentes de las excavaciones realizadas durante la construcción de las 
líneas 1, II y Ill del metro de la Ciudad de México, sobre un total de dos- 
cientos entierros humanos que suman cerca de 375 esqueletos -de los 
cuales 124 correspondían a infantes- se encontraron las siguientes pato- 
logías:* dos niños con evidencia de osteomielitis,” dos recién nacidos 
con sífilis congénita, cinco infantes con hiperostosis porótica, además de 
cuatro niños con hiperostosis más criba orbitalia.* 

Como se puede observar en la muestra anterior, únicamente trece 
infantes tenían alguna patología, por lo tanto, y dado que la mayoría de 
los niños sacrificados tenían diversas lesiones óseas, se concluye que 
éstos habrían sido seleccionados entre niños enfermos o débiles, descar- 
tando que se tratara solamente de miembros de los estratos sociales infe- 
riores. 

En este caso, nuevamente surgen diversas dudas, pues es de suponer 
que cuando se trataba de la inmolación de seres humanos, muchas veces 
se tomaba aquello considerado lo más precioso (“cuando más aguda es la 
crisis, más preciosa debe de ser la víctima"”), y si se tiene en cuenta la 
importancia de mantener agradadas a las deidades agrícolas en socieda- 
des cuyo sustento se basaba precisamente en el cultivo, era por demás 
necesario donar aquello que realmente representaba una ofrenda 
“valiosa”; entonces, ¿por qué se inmolaban niños y niñas enfermos? 

La explicación la encontramos nuevamente en los informes de 
Sahagún, quien recopiló las enfermedades que eran relacionadas con los 
tlaloque: 


Tenían también imaginación que ciertas enfermedades, los cuales pare- 
cen que son enfermedades de frío, procedían de los montes, o que 
aquellos montes tenían poder de sanallas... Las enfermedades porque 
hacían estos votos era la gota de las manos o de los pies, o de cualquier 
parte del cuerpo. Y también el tullimiento de algún miembro o de todo 
el cuerpo. Y también el envaramiento del pescuezo o de otra parte del 
cuerpo, o encogimiento de algún miembro, o el pararse yerto.* 


En Cuautla, Morelos, se encontraron los restos inmolados de dos ado- 
lescentes, un niño y nueve mujeres, estas últimas con evidencias de artri- 
tis y uno de los casos, con la enfermedad de “yaws”, o bubas.*' Con esta 
base se ha llegado a suponer que las mujeres fueron seleccionadas, por 
tener padecimientos musculoesqueléticos, para morir en un ritual relacio- 
nado con actividades agrícolas.* 

De igual forma, los niños y las niñas probablemente hayan sido selec- 
cionados debido a la presencia de padecimientos producto de la anemia, 
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como pudo haber sido la debilidad o la presencia de hematomas en las 
regiones dañadas. Los niños con deficiencias nutricionales severas, como 
el escorbuto, presentan apatía, irritabilidad, debilidad generalizada, mala 
cicatrización de heridas, petequias (manchas pequeñas en la piel debido 
a la efusión interna de la sangre), equimosis y dolor óseo que a menudo 
determina una seudoparálisis.* 

Según le fue relatado a Sahagún, los niños que iban a ser sacrificados 
eran escogidos por tener dos remolinos en la cabeza y que hubiesen 
nacido con buen signo,” e igualmente, tal como se ha propuesto, las 
enfermedades posiblemente eran también una “señal” dada por los tlalo- 
que, denotando con ello su preferencia. * 


Delimitando la infancia mexica 


Para demostrar la importancia que tenía este sector social dentro del 
grupo es indispensable indicar las diferentes características de la infan- 
cia, por lo cual después de haber definido quiénes podían ser los niños 
sacrificados se hace importante mencionar los diferentes periodos de la 
infancia, a partir del nacimiento. 

Para ello primero se debe señalar que al hablar de infancia se hace 
referencia a los primeros años de la vida de un ser humano, pero se debe 
tener en cuenta que el concepto de la infancia no es universal, pues sus 
límites son relativos y dependen de la cultura en la que se desenvuelve, 
por lo que se trata de un constructo intelectual generado por los actores 
sociales en determinado espacio-tiempo,** correspondiente no tan sólo a 
los cambios biológicos, sino dependiente muchas veces de prejuicios y 
actitudes sociales. 

En ese sentido se debe apuntar que no existe información directa 
sobre las edades de la vida entre los mexicas, y las fuentes de las que dis- 
ponemos fueron elaboradas, en la mayoría de los casos, por europeos a 
bajo su influencia, motivo por el cual resulta difícil tener una idea clara 
acerca de los cortes de edad. 

Hay que en cuenta que la infancia cobrá un interés particular en los 
conquistadores y los religiosos, ya que a través de ella se intentó impo- 
ner las reglas y normas cristianas mediante la educación.” En lo referente 
a los grupos de edad propios para la época se utilizaron ciertos términos 
para definir a los niños, tales como “párvulo”** y niño,” o niño de teta a 
los infantes de muy corta edad; “mancebo"* “mozo”,* o simplemente 
muchacho a los mayores de 7 años,” hasta que contraían matrimonio, 
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aunque se debe resaltar el hecho de que en algunas fuentes se daba el 
tratamiento sin distinción.** 

Es importante mencionar que en el derecho privado se consideraba 
que los muchachos menores de 18 o 20 años no tenían aún ninguna expe- 
riencia para recibir habilitaciones sobre herencias, según consta en una 
Real Cédula con fecha de 9 de octubre de 1637.*% Por su parte, a las niñas 
se las denominaba simplemente así, o doncellas,” hasta que contraían 
matrimonio. 

En todas las concepciones, exceptuando la de “niño”, quedaba implí- 
cita la soltería, pues el hecho de contraer matrimonio era ingresar 
mediante éste a la vida familiar y social, con lo que terminaba definitiva- 
mente la infancia. Se debe destacar que las edades propias para contraer 
matrimonio variaban según diferentes situaciones.” 

Como se ve, resulta complicado entender en algunas fuentes cuándo 
se habla de infantes y cuándo no (atendiendo a la concepción indígena), 
pues muchas veces los cronistas utilizaron términos como “muchacho” y 
“doncella”, con los cuales podían estar haciendo mención a diversos aru- 
pos de edad. 

Por otro lado, se debe considerar que para los mexicas la vida estaba 
regulada por medio del calendario, y todas las actividades humanas, 
desde el nacimiento hasta la muerte, dependían directamente de las 
fechas de nacimiento y de la concepción cíclica del tiempo. De aquí se 
puede rastrear la infancia, atendiendo a que la duración del ciclo indígena 
prehispánico era de cincuenta y dos años, compuesto de cuatro trecenas 
(el total de años de vida de Ouetzalcóatl), que representaría a su vez el 
ciclo ideal de vida de los hombres y las mujeres. 

Un ciclo completo de cincuenta y dos años, dividido entre cuatro, daba 
los cuatro grupos de edad, de una duración de trece cada uno. De esta 
forma podemos prefigurar que a la infancia se la definiría en un lapso de 
0 a 13 años de edad,” la cual al parecer podría haber estado subdividida 
en tres grupos, a partir de las definiciones lingitísticas que los dividirían 
(básicamente) en niños de teta “oc chicha pilitzin",* menores de 6 años 
“conetl,* conetontli" y mayores de 5 o 6 años, “pifontli, piltzintli,?! pipil” 

Rosemary A. Joyce propone que la infancia mexica se dividía en diver- 
sas fases: la primera del nacimiento a los 3 o 4 años, en la que los niños 
no se encontraban sujetos a la disciplina o el entrenamiento y usaban 
peinados indistintos; la segunda etapa, entre los 4 y los 8 años, comen- 
zaba con el entrenamiento a la vida adulta y comenzaban a utilizar partes 
de la indumentaria propia de los adultos. En esta etapa, continúa la 
autora, los infantes recibían su primera perforación en las orejas, eran 
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sujetos de castigos físicos e iniciados en diversos aspectos rituales. A los 
13 años, además de continuar con su entrenamiento para la vida adulta, 
los muchachos y las muchachas adoptaban un peinado específico y 
comenzaban a utilizar ropa de adulto.”* 

Por otro lado, mediante los datos aportados por los sacrificios huma- 
nos se puede corroborar que los 13 años constituyen el límite de un esta- 
dio a otro, debido a que a partir de esa edad eran inmoladas niñas repre- 
sentantes de algunas diosas,*' a diferencia de los niños y niñas inmolados 
a las deidades de la lluvia, que eran sacrificados desde recién nacidos 
hasta los 7 u 8 años.” 

De igual forma, otro dato que puede servir para esclarecer los grupos 
de edad es la referencia que da Durán sobre las celebraciones de los 
meses de Tozoztontli y Huey Tozoztli, en las que se les punzaban las ore- 
jas y se obligaba a ayunar a todos los menores de 12 años.” Asimismo, en 
la tercera parte del Códice Mendocino encontramos una clara diferenciación 
en cuanto a los trabajos y roles desempeñados por los mayores de 12 
años, los cuales comienzan a realizar trabajos fuera de la casa.”” 

Además existen datos procedentes de otras regiones, como los reco- 
pilados en el estudio de Mario Humberto Ruz, quien a partir del análisis 
de la lengua tzeltal de Copanaguastla (Chiapas) logró definir cuatro gru- 
pos de edad: niñez, adolescencia y juventud, edad madura y vejez.” E 
igualmente contamos con los datos de la región andina, en los que por 
analogía también se pueden presuponer entre tres o cuatro grupos de 
edad en los menores de 12 años (véase Anexa l). 

Para concluir podemos decir que el periodo de la infancia debió de 
haber comprendido desde el nacimiento hasta los 12 o 13 años, momento 
en el cual los adolescentes debían asumir distintos roles de acuerdo con 
su estatus social. La infancia, de esta forma, culminaría por medio de la 
incorporación formal a la sociedad y al grupo, mediante su ingreso a los 
diferentes templos dedicados a su recogimiento y enseñanza: Calmecac,”” 
Cihuatlamacazqui,*” Telpochcalli,** y Cuicalli.** 


Plumaje rico, cabello y uña de gran generación 


Los niños y las niñas eran considerados como un regalo de los dioses, 
eran comparados con los mayores bienes y objetos valiosos; se creía que 
habían sido formados en el más alto de los cielos, al lado de los dioses 
Ometecutli y Omecihuatl” (véase figura 18). Motivo por el cual desde 
antes del nacimiento las mujeres eran sometidas a diversos rituales enca- 
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minados a proteger a la criatura, 
como baños purificadores,* entre 
otros. 

Las palabras que recibían los 
recién nacidos demuestran el gran 
valor y la importancia que tenían 
para los padres y para la comuni- 
dad en general, debido a que, 
como ya ha sido referido, repre 
sentaban la continuidad del grupo, 
es decir, su regeneración. Como 
ejemplo de lo anterior contamos 
con los registros de Sahagún, 
quien recopiló una serie de infor- 
mes sobre los rituales y actos rela- 
cionados con el nacimiento. 

En cuanto un niño llegaba, la 
persona más cercana, la partera, 
lo recibía con las siguientes pala- 
bras: 


"Seáis muy bien llegado, hijo 
mío muy amado.” Y si era hem- 
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Fig. 18. La diosa Tlazoltéotl dando a luz; 
nótese que el niño entra a la diosa desde 
arriba. Códice Borbónico, Lámina 3. 


bra, decía, "Señora mía muy amada, seáis muy bien llegada. Trabajo has 
tenido. Ha os enviado acá vuestro padre humanísimo, que está en todo 
lugar, criador y hacedor Habéis venido a este mundo donde nuestros 
parientes viven en trabajos y en fatigas, donde hay calor destemplado 
y fríos y aires, donde no hay placer, ni contento, que es lugar de traba- 


05 


jos y fatigas y necesidades... 


Es importante señalar que con esas palabras se comenzaba a destinar 
a los infantes al trabajo, es decir, al ingreso inmediato dentro de las acti- 
vidades cotidianas. Por su parte, cuando nacía un hijo de algún principal 
o mercader, los parientes del infante, al conocer la noticia, iban a visitar al 


niño y le hablaban de esta manera: 


“¡Oh nieto mío y señor mío, persona de gran valor y de gran precio, y de 
gran estima! ¡Oh, piedra preciosa! ¡Oh esmeralda! ¡Oh zafiro! ¡Oh, plu- 
maxe rico, cabello y uña de alta generación! Seáis muy bien venido. 


mó 


Seáis bien llegado". 


224 Alejandro Díaz Barriga Cuevas 


bu 


Fig. 19. Códice Mendocino, tercera parte, Lámina 58, superior. En el lado izquierdo la 
madre y el niño, que era dejado en una cuna por cuatro días. A la derecha la partera 
cargando al bebé para bañarlo. Arriba de la tinaja se observan las insignias del oficio 
del padre, y en la parte inferior la mueca y el huso de las mujeres. En el extremo dere- 
cho se encuentran tres niños comiendo maíz tostado. 


Nótese que se comparaba a los infantes con objetos valiosos, manifes- 
tando con ello el alto valor asignado a la infancia. Con estas palabras le 
daban la bienvenida, comparándolo con objetos que para la sociedad 
eran considerados hermosos y de alto valor. 

En el Códice Mendocino se describen algunas ceremonias relacionadas 
con la llegada de los infantes, en la lámina 58 se refiere que cuando el 
niño nacía era depositado en una cuna y después de cuatro días, durante 
los cuales se mantenía encendido un fuego para traer la buena ventura al 
recién nacido,” la partera lo tomaba y le daba un baño, mientras tres 
niños se encontraban sentados alrededor, comiendo maíz tostado 
envuelto con frijoles cocidos” (véanse figuras 18 y 19). 

Al concluir el baño, se les ponía una insignia que los relacionaba con 
los quehaceres cotidianos; si era varón se les colocaba el instrumento con 
que su padre se ejercitaba (relacionado con su oficio), consistente en una 
rodela con cuatro saetas, a las que ataban el cordón umbilical; todo ello 
se los daban a unos soldados para que éstos lo enterraran en un campo 
de batalla.” Si era niña la insignia era una rueca con su huso, una cestilla 
y un manojo de escobas,”” y su cordón umbilical era enterrado junto al 
hogar.” 


Ser niño en el Altiplano mesoamericano 225 


Posteriormente, al cabo de 
veinte días, el infante era llevado al 
Calmecac, donde era presentado 
por los padres al “alfaquí””* y al 
maestro de muchachos (véase figura 
20). Según los informes recopilados 
por Sahagún, después de haber 
nacido el niño mandaban llamar al 
adivino, a quien se conocía como 
tonalpouhqui.'? para que dictaminara 
su suerte conforme al día y la hora - 
en que había nacido, buscando en ; 
su signo calendárico si era de buena En A 
o de mala fortuna”? Al cuarto día de Fig. 20. Códice Florentino, t. U, Libro VI, 
nacer, si su signo era afortunado, era Capítulo XXXVII, foja 107. 
bautizado, y en caso contrario pos- 
tergaban el día de bautismo para que coincidiera con un día agraciado.** 

En las siguientes láminas del Códice Mendocino, de la 59 a la 62 (véase, por 
ejemplo, la figura 21), se registraron las diferentes actividades que tenían 
que realizar los niños y las niñas de acuerdo a su edad y sexo, con lo cual 
se demuestra de qué manera este sector social iba siendo ingresado a la 
comunidad, cumpliendo con diferentes roles”? En el caso de los varones, a 
partir de los 4 años comenzaban a ayudar transportando pequeñas cosas, y 
el año siguiente se aumentaba la carga, cuando ya comenzaban a transpor- 
tar leña y envoltorios de poco peso para llevarlos al mercado.” 

Por su parte, fray Gerónimo de Mendieta, basándose probablemente 
en documentos de fray Andrés de Olmos, como él mismo expresaba, 
comentó que a los niños de primera edad, hasta los 5 o é años, los acos- 
tumbraban a realizar trabajos leves, cargando cosas livianas, aumentando 
el peso conforme crecían.” 

Al llegar a los 6 años se encuentra una clara diferenciación, quizás 
debido a un corte de edad en la cual los niños comenzaban a prestar 
mayor ayuda a sus padres en el mercado, así como recogiendo del suelo 
los granos de maíz y frijoles.” En el caso de las niñas, éstas eran ínstrui- 
das desde los 4 hasta los 5 años a utilizar la rueca y el huso, y comenza- 
ban a trabajar por sí solas a partir de los 6 años.* 

En las siguientes láminas de este cádice se continúan mostrando las 
actividades de los infantes, por ejemplo, al cumplir los 7 años los varones 
recibían redes para pescar, y las niñas continuaban con el telar (véase 
figura 22). Igualmente se señalan los castigos que recibían los niños y las 
niñas incorregibles, los cuales también eran diferenciados acorde a la 
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Fig. 21. Códice Mendocino, tercera parte, Lámina 58 inferior. Del lado 
derecho los padres del infante, del izquierdo arriba, el "alfaguí” mayor, 
y abajo el maestro de muchachos y mozos. 


edad, e incluían la amenaza de ser punzados con espinas de maguey (a 
los 8 años). Al siguiente año, si los niños seguían siendo desobedientes 
se les aplicaba ese castigo; a los varones se los ataba los pies y manos, 
desnudos, y se les clavaban las espinas, mientras que las niñas eran pin- 
chadas en las manos.*' 

Los castigos a los niños desobedientes iban aumentando conforme a 
la edad, a los 10 años se los golpeaba con un palo; a los 11 eran oabliga- 
dos a aspirar humo de chiles, (figura 23) “para que no anduviesen vicio- 
sos y vagabundos, sino que se aplicasen en ocupar el tiempo en cosas 
provechosas”.* A los 12 a los varones se los castigaba poniéndolos des- 
nudos durante toda la noche en la tierra húmeda, mientras que a las niñas 
se las obligaba a barrer durante toda la noche.** 

Debe tenerse en cuenta que en la sociedad mexica la moral y las bue- 
nas costumbres eran algo sumamente importante y arraigado, lo cual se 
manifiesta en una gran cantidad de prohibiciones sobre aspectos como el 
juego, el licenciamiento sexual, la deshonra, entre otras.** 

Sahagún legó muchas de las palabras que decían los padres a los hijos 
con la finalidad de que éstos fueran honrados y honestos.* En este sen- 
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Fig. 22. Códice Mendocino, tercera parte, Lámina 59. 
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Fig. 23. Códice Mendocino, tercera parte, Lámina 60, parte superior, 7 años. 


tido, se tenía por hijo virtuoso al que era obediente, humilde, agradecido, 
reverente, y que imitaba a sus padres en las costumbres y en el cuerpo; 
en contrapartida con el hijo vicioso, que era travieso, rebelde, desobe- 
diente, fanfarrón, y a quien “los buenos consejos de su padre y de su 
madre por una oreja le entran y por otra le salen” * 

Algo similar ocurría con las hijas: era bien considerada la que se man- 
tenía virgen, era obediente, recatada, entendida, hábil, gentil, honrada y 
guardada; y en contrapartida la hija viciosa era “mala de su cuerpo, diso- 
luta, lozana, puta, polida. Anda pompéandose. Ataviase curiosa- 
mente..."5 

De la misma forma eran clasificados los niños pequeños: 


El infante o infanta es delicado, bien dispuesto, sin tacha corporal. Es 
hermoso, bien criado, sin enfermedad ninguna del cuerpo. Es generoso. 
Críase delicadamente, con mucho cuidado. El infante travieso que no 
cura de su generosidad es feo, desgraciado, mal acondicionado. Es 
enfermo y apasionado de diversas pasiones; manco de los pies o de las 
manos, y bociquín. El niño de cinco o seis años,% bonito y bien acondi- 
cionado. Es alegre. Es risoeño. Es gracioso. Es regocigado. Salta y corre. 
El muchacho desta edad mal condicionado llora y encorájase. Es enco- 
rajundo y emberrecado.* 


Por eso no resultan extraños los castigos a los que eran sometidos, que 
se atenían a los valores y normas que regulaban el comportamiento social 
que los padres intentaban inculcarles, primero incentivándalos a la 
buena conducta y, en caso contrario, mediante el castigo. 

Regresando a las actividades que realizaban, nuevamente en el Códice 
Mendocino (figura 24) se refiere que a los 13 años (edad en la que se pro- 
ducía el paso de la infancia a la edad adulta) los varones ayudaban a sus 
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Fig. 24. Códice Mendocino, tercera parte, Lámina 61, parte superior, 10 años. Castigos por 
medio de la inhalación de humo de chile. 


padres a buscar leña del monte, y a traer en canoa carrizos y otras hierbas 
para el servicio de la casa, mientras que las muchachas molían el maíz y 
ayudaban en la preparación de las tortillas.” A esta edad ya podían 
comer hasta dos tortillas, debido a que ya eran considerados mayores. 

Alos 14 años, los muchachos ayudaban con la pesca en la laguna y las 
muchachas ya tejían telas. En general se puede observar que desde 
pequeños los niños y las niñas iban siendo adoctrinados en las labores 
cotidianas de la casa y eran integrados al mundo social mediante su inclu- 
sión en las actividades dentro del grupo doméstico y parental; en este 
sentido, se puede señalar que los infantes, dada su condición, eran con- 
siderados parte importante dentro del mantenimiento económico de la 
familia. 


La percepción de la niñez 


Se han analizado diversos aspectos en torno a la percepción de la 
niñez, los cuales, aunados a los datos aportados por el sacrificio de infan- 
tes, permiten observar la alta valorización que tenía este grupo dentro de 
la sociedad mexica, debido a que desde momentos previos a su naci- 
miento ya formaban parte de ella y luego aprendían las labores y los roles 
que debían desempeñar hasta culminar con su inserción completa en la 
sociedad hasta los 13 o 14 años. 

Se debe considerar que los niños y las niñas en el pasado prehispá- 
nico ocuparon un lugar de importancia en el desarrollo y la dinámica 
social, ya que en las diversas fuentes de que disponemos hallamos a los 
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Fig. 25. Códice Mendocino, tercera parte, Lámina 61, parte inferior, 13 y 14 años. 


niños formando parte del mundo social y comunal, un aspecto muy dife- 
rente de lo que ocurría en Europa durante las mismas épocas,” e incluso 
durante periodos posteriores como la Colonia” y el México indepen- 
diente.” 

Los niños y las niñas cumplían tareas relacionadas sobre todo con el 
apoyo directo dentro de su grupo parental, como las actividades domés- 
ticas, independientemente de su condición y estatus social. Comenzaban 
su vida como miembros de una pequeña comunidad, manteniendo inter- 
acciones cotidianas dentro de su grupo de parientes que incluía a los 
padres, hermanos, tíos, primos, y tal vez abuelos u otros parientes de 
generaciones mayores. En este sentido debe mencionarse que si bien los 
infantes pertenecían a grupos de familia nuclear, se encontraban insertos 
en grupos domésticos multifamiliares.”* 

Iniciaban entonces su inserción en el mundo social por medio de su 
participación activa en los trabajos realizados dentro de la casa familiar, 
así como en las funciones ceremoniales, políticas y económicas de la 
misma, y en este sentido eran percibidos como un miembro más dentro 
del grupo familiar. 

Por otro lado, y dado que los grupos familiares interactuaban con uni- 
dades sociales de mayor nivel, los niños y las niñas eran integrados a la 
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vez dentro de las instituciones económicas, religiosas y políticas del Haxi- 
lacalli y el calpull? al que pertenecían. 

Aunque no esté referido en las fuentes, es posible que los niños y las 
niñas realizaran diversas actividades laborales dentro de la organización 
comunal, por ejemplo la ayuda en las milpas o chinampas domésticas; a 
este respecto debe considerarse que en muchas regiones indígenas 
actuales los niños comienzan a ayudar en el campo desde los 8 años de 
edad.” 

laualmente los niños y las niñas debieron de haber participado dentro 
de la producción artesanal del grupo doméstico, como menciona Jeanne 
Lopiparo: “Clearly children were ¡instrumental in the processes of perpetuating house 
societies—not as “receplacies” of culture, but as active agents in its production” ** 

De esta forma los infantes irían aprendiendo de sus padres y familia- 
res las labores que más tarde desempeñarían; en este sentido se debe 
considerar que el aprendizaje se encontraba situado dentro de la práctica 
comunal, en la cual el aprendiz no se instruía únicamente en habilidades 
sino que iba adquiriendo de esta forma su propia personalidad e identi- 
dad social.” 

Finalmente, los niños y las niñas también debieron de haber partici- 
pado en las ceremonias y los rituales domésticos, integrándose por este 
medio a la vida religiosa mexica. En este sentido es muy probable que 
los infantes desempeñaran roles importantes relacionados con los ritua- 
les agrícolas, debido a que por su condición (como se ha mencionado en 
lo referente a su sacrificio) se les atribuían poderes especiales relaciona- 
dos con la lluvia y el crecimiento del maíz. 

Los informantes de Sahagún, refiriéndose a las palabras con que los 
padres instruían a sus hijos, dejaron constancia de la relación de los infan- 
tes con las deidades: 


Mira, hijo, que los viejos nos dexaron dicho que los niños y las niñas, o 
mancebitos y doncellas, son muy amados de Dios. Précialos mucho 
nuestro señor que está en toda parte. Huélgase con ellos y tiénelos por 
amigos. Y por esto los viejos, que eran muy dados al culto divino y a la 
penitencia y a los ayunos, y a ofrecer incienso a los dioses, tuvieron en 
gran aprecio a los niños y a las niñas que oraban, y despertábanlos de 
noche al mejor sueño, y desnudábanlos y rociábanlos con agua, y hací- 
anlos barrer y ofrecer incienso delante de los dioses, y lavarles las 
bocas, a los cuales decían que Dios recebía y oía de buena gana sus ora- 
ciones y servicios, y sus lágrimas y su tristeza, y sus suspiros, porque 
tenían corazón limpio y sim (sic) mezcla de pecado, perfecto y sin man- 
cilla, como una piedra preciosa, chalchihuítl o zafiro. Decían que por éstos 
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sustentaba Dios al mundo, y que ellos eran nuestros intercesores para 
or 


con Dios.' 


En esta cita queda implícito el papel de los niños y niñas en relación 
con lo sagrado, pues debido a su estado de pureza se convertían en los 
intermediarios con las deidades, permitiendo con ello que se sustente el 
mundo, es decir, que lleguen los mantenimientos necesarios para la 
supervivencia del grupo. 

Los niños y las niñas tenían el poder de atraer la lluvia, de lo cual 
encontramos ejemplos en diversos datos etnográficos, en los que se 
puede observar cómo son integrados los niños a los rituales agrícolas para 
pedir la lluvia. Entre los zapotecos de la sierra norte de Oaxaca, del dis- 
trito de Villa Alta, se realizan ceremonias para propiciar las lluvias dirigi- 
das por especialistas llamados brujos. '" 

Una de éstas era la que se realizaba en el cerro Yalálag, cuando se pre- 
sentaban los signos de que las lluvias serían tardías, momentos en que 
los ancianos recurrían a los brujos, quienes fijaban el día propicio para ir 
a traerlas. Después de algunos preparativos, los participantes se encami- 
naban al cerro, y es importante señalar que entre los integrantes del 
grupo se encontraban algunos niños que desaparecían de sus casas por obra 
de los brujos, y llevaban reproducciones diminutas de viandas y vasijas 
en dentro de un pequeño morral.!'”* 

La ceremonia consistía en llegar a un chorro junto a un arroyo, donde 
el brujo hacía algunos rezos, se depositaban las viandas y los participan- 
tes se desnudaban mientras imitaban los sonidos preliminares de la lle- 
gada de la lluvia: el viento, el relámpago y los truenos, entre otros.!”* 

La presencia de los infantes en esa ceremonia correspondía sin duda a 
que se consideraba que tenían ciertos poderes ante los fenómenos des- 
criptos, más allá de que participaran directamente en el ritual. En otro 
informe recabado por De la Fuente se menciona que los ancianos, al ir a 
pedir la lluvia, hacían que los acompañaran algunos niños, a los que reco- 
mendaban guardasen silencio, so pena de atraer a ellos grandes riesgos. !'”* 

En otras regiones encontramos también la presencia de niños en este 
tipo de ceremonial, por ejemplo, entre los grupos mayas se continúa ela- 
borando (aunque cada vez menos) la ceremonia denominada como Ch'a 
Chak, en la cual el papel de los niños es fundamental. 

El ritual consiste en la realización de un altar, el cual es puesto sobre 
una mesa. El especialista en atraer la lluvia realiza ciertos rezos, y en las 
cuatro patas de la mesa (que representan las cuatro esquinas del uni- 
verso) se colocan cuatro jóvenes que imitan el ruido de los truenos, mien- 
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tras que debajo de ellos la misma cantidad de niños recrea el ruido de las 
ranas.'”* En el caso anterior es sumamente importante el papel de los 
niños dentro del ritual, debido a que, como se ha mencionado, por su 
intervención se lograba que las lluvias llegaran. 

Encontramos entonces lo que podría ser una continuidad de las que 
quizás eran prácticas cotidianas dentro del pasado prehispánico, en las 
que se refleja aún hoy la importancia ritual de ese sector, así como las con- 
cepciones sobre la infancia dentro de algunas comunidades indígenas, 
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"Ídem., p. 100. 

* Sahagún, Bernardino, Historia general... t. 1, libro Il, cap. IV, p. 141. 
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“Osteopatología”, en Javier Romero Molina (coord.), Antropología física, época prehispánica, INAH, 
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% Escalante Gonzalbo, Pablo, “La casa, el cuerpo y las emociones”, en Pablo Escalante 
Gonzalbo (coord.), Historia de la vida colidiana en México, t. 1, Mesoamérica y los ámbilos indígenas de 
la Nueva España, COLMEX, FCE, México, 2006, pp. 234-236. 

+ Ibídem. 

2 Layrisse, citado en Román Berrelleza, Juan Alberto, Sacrificios de niños en el Templo Mayor, 
p. 90, 

** Todos los datos proceden de Salas Cuesta, María Elena, La población de México- 
Tenochtitión. Estudio de osteología antropológica, Colección Científica, INAH, México, 1982, 

“Infección que aparece con frecuencia asociada con la aparición de la agricultura, y que 
se produce por la introducción directa de bacterias en el hueso debido a una fractura 
abierta o de otra infección del cuerpo transportada por la sangre hasta el hueso. González 
Sobrino, Blanca Zoila, El cuerpo como vestigio biológico, simbólico y social..., p. 87. 

8 Salas Cuesta, María Elena, La población de México-Tenochlillán, pp. 95-103. 

2 Girard, René, La violencia y lo sagrado, Anagrama, Barcelona, 1995, p. 26. 

3% Sahagún, Bernardino de, Historia general... tl, libro 1, cap. XXI, p. 107. 

3l Garza Gómez, Isabel, “Enfermedad y sacrificio humano: análisis del material óseo de 
la Casa Morelos en Cuautla, Morelos”, en Memoria 111 Congreso Interno del Centro INAH-Morelos a 
los XX años de su fundación, INAH, Morelos, 1994, p. 406. 

Ibídem. 

3 De Lillo, Leonarob Julio Puiggari, Ana Sánchez Cóleman, y Leonel Graco, 
“Hiperostosis cortical infantil, enfermedad de Caffey”, en Revisia del Hospilal Pedro de Elizalde, 
val. |, Buenos Aires, 2002, p. 6. 

34 Sahagún, Bernardino, Historia general.... t. 1, libro Il, cap. XX, p. 176. 

% En este sentido, encontramos una clara diferencia con los sacrificios de niños dentro de 
la tegión andina, a los que, según se ha referido en el capítulo dos, se los escogía por ser 
puros y sin mancha, al contrario de lo que ocurría en el Altiplano central mesoamericano. 

* Véase Lavrín, Asunción, “La niñez en México e Hispanoamérica: rutas de explora- 
ción”, en Pilar Gonzalbo Aizpuru y Cecilia Rabell (comps.). La familia en el mundo 
Iberoamericano, 11S UNAM; México, 1994, p. 43. 

37 Muriel, Josefina, “La transmisión cultural en la familia criolla novohispana”, en Pilar 
Gonzalbo (cootd.), Familias novohispanas. Siglos XVL al XIX, p. 118, Véase también “El orden 
que los religiosos tienen en enseñar a los indios la Doctrina y otras cosas de política cris- 
tina", en Gonzalbo Aizpuru. Pilar, El humanismo y la educación en la Nueva España, Ediciones El 
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Caballito-SEP, 1985, pp. 37-50. Véase también la historia de los niños mártires de Tlaxcala, 
ejemplo de la importancia que tuvieron los niños en el papel evangelizador, en De 
Benavente, Toribio (fray Motolinía), Historia de los inulios de la Nueva España, tratado tercero, 
caps. XIV y XV, pp. 264-277. 

3 En el Diccionario de aidoridades se define como “lo mismo que pequeño. Tómase fre- 
quentemente por el niño”. El término proviene del latín parres, cuyo significado es 
“pequeño” o “chico”, Diccionario de Autoridades (1737), t. JI, Real Academia Española, edición 
facsimilar, Gredos, Madrid, 1990, p. 144, 

* En el Diccionario de autoridades se definía como niño o a la niñez como anterior a los 7 
años, sin embargo también se menciona que este término se solía extender hasta la juven- 
tud, y también se utilizaba para el que tenía poca experiencia en cualquier cosa, o para el 
que obraba con poca reflexión. Diccionario de aidoridades, t. 1, pp. 668-669. 

* En el Diccionario de autoridades se define como “el mozo joven que no passa de treinta 
o quarenta años... del nombre latino Mancipium, por estar debaxo del poder del padre”, 
Diccionario de autoridades, t, 1, p. 471. 

il utilizado para definir a los jóvenes, y a los que estaban por casar, aunque tuviesen 
una edad mayor. Diccionario de Auloridades, t. 1, p. 621. 

* El término “muchacho” o “muchacha" es interesante, debido a que en el Dixcionario de 
autoridades es referido como: “En su riguroso sentido vale el niño que mama; aunque común- 
mente se extiende a significar el que no ha llegado á la edad adulta. Sale del arábigo 
Mucheiche, que significa la teta". Diccionario de Autoridades, t. 11, p. 621. Denota ciertamente 
una contradicción sobre la utilización del término para referirse a jóvenes mayores de 7 
años, como en la actualidad se sigue manejando. 

* Por ejemplo en los procesos contra los indios idólatras de Sotuta, Kanchunup, 
Mopila, Sacaba, Yaxcaba, Usil y Tibolon, agosto de 1562. Archivo General de las Indias, 
Escribanía de Cámara, 1009B citados en Scholes, France Y. y Eleonor B. Adams, Don Diego 
Quijada Alcalde Mayor de Yucalán 1561-1565, Antigua Librería Robredo, de José Porrúa e Hijos, 
México, t. I, pp. 71-129. Se mencionan entre las víctimas de sacrificio indistintamente los 
términos “mozos”, "mancebos", “niños”, “muchachos”, "muchacho que comenzaban a 
andat”, etc, 

* Ots Capdequi, José Matía, El Estado español en las Indias, FCE, México, 1941, p. 81. 

1% No se acostumbraba utilizar el término “manceba" debido a que éste hacía referen- 
cia a la “amiga o concubina con quien alguno tiene comercio ilícito continuado”. Véase 
Diccionario de ardoridades, t. 11, p. 471. 

1 Se sabe que durante los primetos años de la colonia la edad pata contraer matrimo- 
nio iba desde los 13 años en adelante, debido a la alta tasa de mortandad causada por las 
epidemias. Sin embatgo, el matrimonio podía llevarse a cabo antes, por ejemplo en el 
Archivo General de la Nación, en el Ramo Inquisición, v.782, leg. 2, £.6-75, se localiza el pro- 
ceso contra el mestizo José de la Peña, quien fue acusado por bígamo y el cual había con- 
traído matrimonio por primera vez a los 19 años con una niña llamada Josefa Antonia de 11 
años de edad. Citado en Enciso Rojas, Dolores, “Matrimonio y bigamia en la capital del 
virreinato. Dos alternativas que favorecían la integración del individuo a la vida familiar 
social”, en Pilar Gonzalbo (coord.). Familias novohispanas. Siglos XVI al XIX, Seminario de 
Historia de la Familia, Centro de Estudios Históricos, COLMEX, México, 1991", pp. 125 y ss. 
Por lo general “el despertar sexual” en la época parece haberse iniciado precozmente, 
como se puede observar en la denuncia presentada ante la Inquisición contra dos niños de 
corta edad por haber pedido a una niña tocamientos ilícitos y declatar la inexistencia del 
infierno pata que ella accediera. AGN, Inquisición, 1777, vol. 1179, Exp. 28, foj. 280. 
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Y Véase Olivier, Guilhem, “También pasan los años por los dioses”, en Virginia Guedea 
(coord.J, El historiador frente a la fistoria. El Hempo en Mesoamérica, UH, UNAM, México, 2004, pp. 
148-177. 

1% Literalmente niñito que aún mama, de oc, “aún”, “todavía”, Chichi), raíz verbal 
“mamar”, y la raíz nominal pilli o "niño", más el diminutivo kin. Cfr, Karttunen, Frances, An 
Analylical Dictionary of Nahuall, University of Texas Press, Austin, 1983, pp. 47 y 175. También 
Molina, Alonso de (fray), Vocabidario en lengica castellana/mexicana, mexicanaicastellana, ed. de 
Miguel León-Portilla, Biblioteca Porrúa de Historia, Porrúa, México, 2004, p. 23v, 

% Niño o niña; véase Molina, Alonso de (fray), Vocabidario en lengua castellana/mexicana, mexi- 
cana/castellana, p. 23w. 

“Ibídem. 

%!' Niño o niña, según Molina, Alonso de (fray), Vocabidario en lengua castellana/mexicana, mexi- 
cama/castellana, p. 89r, 

% Cfr. López Austin, Alfredo, Cuerpo humano e ideología, t. 1, 3% edl., IA UNAM, México, 1996, 
pp. 319-328. Consúltese también Códice Florentino, libro X, caps. | y III, fojas 1-5 y 7-9. En el 
diccionario de Molina se encuentran dos entradas que diferencian las edades, por ejemplo 
pipiltotonHi: “muchachos”. y pipilizilzint: “niños”, Molina, Alonso de (fray), Vocabulario en lengua 
castellana/mexicana, mexicana/castellana, pp. 82v. 

% Joyce, Rosemary, A., “Where we all begin. Archaeologies of Childhood in the 
Mesoamerican Past", en Tracy Arden y Scott R. Hutson (eds. ), The Social Experience of Childhood 
in Ancient Mesoamerica, University Press of Colorado, Canadá, 2006, pp. 285-286. 

$ Por ejemplo en los sacrificios realizados a la diosa Chicomecóatl se inmolaba una 
“doncella” de (2 años de edad, la cual debía representar a esa deidad del maíz: *buscanan 
para que representase a esta diossa vna muchacha de doce a trece años, la mejor agestada 
que podían...". Durán, Diego Ifray), Historia de las Indias de Nueva España.... €. IL, tratado 
segundo, cap. XIV, p. 143. 

% Me baso para ello en los datos aportados del análisis de la ofrenda 48 del Templo 
Mayor. Véase Román Bettelleza, Juan Alberto, Sacrificios de niños en el Templo Mayor. 

$ Durán, Diego (fray), Historia de las lrulias de Nueva España... t. 11, tratado terceto, tercero 
mes del año, p. 252. 

* Códice Mendocino, Lámina 61. 

% Ruz, Matio Humberto, Copanafuastla en in espejo, Presencias, IN], México, 1992, p. 263. 

5 De raíz nominal, callio “casa”, raíz nominal mecall o “cuerda” y locativo c. “La casa de 
la cuerda" puede hacer referencia a linaje o casa del linaje o parentesco. Al respecto con- 
fróntese Karttunen, Frances, An Analytical Dictionary of Nañuall, pp. 22 y 142. 

$ Literalmente el término hace referencia a mujeres que ofrendan o dan algo, de la raíz 
nominal cifñiva-H1, o “mujer”, y la raíz nominal Hanacazqui o “servidores de los templos”, que a 
su vez deriva de la raíz verbal tlamaca o "servir o dar algo". Cfr. Katttunen, Frances, An 
Analylical Dictionary of Nahucall, p. 278. Fray Bernardino de Sahagún describe a mujeres sacer- 
dotisas con dicho vocablo: *...las mujeres que servían en el cu, que se llamaban cihuatla- 
macazque, hacían areito en el patio del mismo cu...”. Sahagún, Bernardino de (fray), Historia 
general. .., 1,11, libro Il, cap. VIII p. 148. Por su parte, Alfredo López Austin refiere que lama- 
(azqui era el nombre que se les daba a los estudiantes del Calmecac: en López Austin, 
Alfredo, La educación de los antiguos nafinas, €. 1, Biblioteca Pedagógica, México, 1985, nota 4, p. 
75. En este caso se trataba de las mujeres que entraban al templo, como es referido por 
Durán: “La segunda cassa y apartamiento que dixe estava á la otra parte del patio frontero 
destotra (sic)donde havía otro recoximiento de monjas recoxidas todas doncellas de á doce 
y á trece años á las quales llamaban mocas de penitencia...”. Durán, Diego (fray), Historia de 
las Indias de Nueva España.... t. 11, cap. 1, p. 34. 
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*%! Literalmente “casa de jóvenes”, de la raíz nominal telpochtli, o “mozo”, y la raíz nomi- 
nal cali, o “casa”, Cfr, Molina, Alonso de (fray), Vocabulario en lengua castellana! mexicana, Mexi- 
cana/castellana, p. 96r 

% Literalmente “la casa del canto”, procede de la raíz verbal cuica, o “cantar”, y la raíz 
nominal cabli, o “casa”, Cfr. Karttunen, Frances, An Añalytical Dictionary of NafiuaHl, University 
of Texas Press, Austin, 1983, p. 52. La educación formal dentro de estos recintos, a pesar de 
ser un aspecto de suma importancia, no será abordada en la presente investigación, 
debido a que, como se mencionó, la infancia culminaría antes del ingreso de los jóvenes a 
dichos lugares. Al respecto puede consultarse López Austin, Alfredo, La educación de los anti- 
guos nahuas, o Díaz Infante, Fernando, La educación de los aztecas, Biblioteca del Oficial 
Mexicano, Secretaría de la Defensa Nacional, Universidad del Ejército, México, 1983; tam- 
bién Escalante Gonzalbo, Pablo, Antología de la educación e ideología en el México antiguo, 
Biblioteca Pedagógica, Ediciones El Caballito-SEP, México, 1985, entre otros. Véanse tam- 
bién las referencias que da Sahagún en Historia general... t. 11, libro YI, cap. XL, pp. 653-657. 

$ Garza Tarazona, Silvia, La mujer mesoamericana, Planeta, México, 1991, p. 51. 

* Véase, por ejemplo, Sahagún, Bernardino de (fray), Historia general... t. 11, libro VI, cap. 
XXVI. pp. 599-600. 

ídem, t. 11, libro VI, cap. XXX, p. 616. 

% Ídem, cap. XXXIV, p. 628 

% Códice Mendocino. Véase también Sahagún, Bernardino de (fray), Historia general... tl, 
libro 1V, cap. XXXIV, p. 410, 

% Las láminas del Códice Mendocino”, en López Austin, Alfredo, La educación de los anti 
guos natucas, tl, pp. 95-06. Véase también Sahagún, Historia general..., cap. XXXV, p. 411, y 
Códice Florentino, t. IL, libro Yl, cap. XXXVII foja. 107. 

** Sahagún, Historia general... libro 1Y, cap. [, p. 350. 

“Las láminas del Códice Mendocino”, en López Austin, Alfredo, La educación de los antiguos 
mafias, €. l, pp. 95-96, 

Sahagún, Historia general... libro 1Y, cap. 1, p. 351. 

% Se utiliza el término escrito en glosas, referente entre los musulmanes al doctor o 
sabio de la ley. Diccionario de la Real Academia Española, en Encatta 2007. 

*% En el diccionario de Molina se denomina de esta manera al “adiuino desta manera. 
agorero que declara algo. adiuino o agorero, que echa suertes”. Véase Molina, Alonso de 
(fray), Vocabulario en lengua castellana? mexicana, itexicana castellana, p. 149r, En el análisis de la 
palabra encontramos que procede de: raíz nominal-(tonal, “calor")-raíz verbal (potuca, “con- 
tar algo", “leer algo")-nominal (git). Literal sería: “El que lee el tonal", o “calor humano”. 

% Sahagún, Bernardino de (Fray), Historia general.... t. 1, libro VI, cap. XXXVI, pp. 642-643, 

% Ibídem. 

7 Son bastantes las similitudes que encontramos con respecto a las actividades reali- 
zadas por los niños andinos (véase Anexo l). 

7 Cfr. "Las láminas del Códice Mendocino”, en López Austin, Alfredo, La educación de los anti- 
guos nañtuas, £. 1, p. 99, 

*% Mendieta, Gerónimo de (fray), Historia eclesiástica indiana, 2* edición facsimilar prepa- 
rada por Joaquín García Izcazbalceta en 1870, Editorial Porrúa, México, 1971, libro segundo, 
cap. XX, pp. 111-112. 

* Cfr. “Las láminas del Códice Mendocino", p. 99. 

* Ibídem. 

$ Códice Mendocino, Lámina óL. 

82 -Las láminas del Códice Mendocino”, en López Austin, Altredo, La educación de los anti- 
gaos nafuas, €. L, p. 107, 
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8% Códice Mendocino, Lámina 61. 

*% Al respecto puede consultarse Duverger, Christian, La flor letal. Economía del sacrificio 
azteca, FCE, México, 1993, pp. 52-67. 

*5 Véanse, por ejemplo, los capítulos XVII al XXI! del libro sexto, en Sahagún, 
Bemardino de (fray), Historia general... t.M. 

* Sahagún, Bemardino de fray), Historia general... t. 01, libro X, cap. 1, pp. 860-861. 

"Ídem, p. 866. 

M Nótese nuevamente el corte de edad que remarca el autor. 

* ídem, cap. Il, p. 866. 

% “Las láminas del Códice Mendocino”, en López Austin, Alfredo, La educación de los antiguos 
nahuas, 1.1, p. 107. 

9 A diferencia de lo que ocurría en la América prehispánica, en Europa existía un gran 
desapego hacia ese sector; los niños, y sobre todo las niñas, no eran valorados, tal vez 
debido a la alta mortandad infantil que existía, producto de las pestes, la desigualdad 
social, el hacinamiento y la falta de higiene, Dicho desapego familiar llegó al extremo por 
medio del infanticidio y el abandono en las calles, En general se podría decir que hasta el 
siglo XVII, la niñez europea ocupó un nimio lugar en la sociedad. Al respecto consúltese 
Aries, Phillipe, El niño y la vida familiar en el Antigivo Régimen, Taurus, Madrid, 1987, p. 57. 

% La introducción de la moral cristiana incorporó modos de comportamiento distintos 
a los indígenas o africanos, lo que produjo un gran cambio en cuanto a las reglas de matri- 
monijo y la vida familiar, los ritos y las normas del matrimonio, las relaciones entre padres 
e hijos y las actitudes hacia el sexo, es decir, el comportamiento social e individual en 
general, pues se alteraron los distintos niveles de interacción entre los individuos, su ide- 
ología, los espacios de intimidad y de la conciencia individual. Esto conllevó un alto índice 
de mortandad, de infanticidio y de abandono de niños. Al respecto consúltese Gonzalbo 
Aizpuru, Pilar, “La familia novohispana y la ruptura de los modelos”, en Colonial Lalin 
American Review, vol. 9, N* |, Nueva York, 2000, pp. 7-19. Pérez Herrero, Pedro, “Evolución 
demográfica y estructura familiar en México (1730-1850)”, en Pilar Gonzalbo (coord.), 
Familias novohispanas. Siglos XV 1 al XIX, Seminatio de Historia de la Familia, Centro de Estudios 
Históricos, COLMEX, México, 1991, pp. 345-373, Ávila Espinosa, Felipe Arturo, “Los niños 
abandonados de la Casa de Niños Expósitos de la Ciudad de México: 1767-1821", en Pilar 
Gonzalbo Aizpuru y Cecilia Rabell (comp.), La fantilia en el mundo iberoamericano, 115 UNAM, 
México, 1994, pp. 265-310, entre otros. 

* Recién en el gobierno de Juárez comenzó a haber un cambio sobre la concepción y 
la valorización de la infancia, y a pesar de que la introducción de las reformas borbónicas 
y la intromisión de la Ilustración y de los pensamientos de Rousseau durante el siglo XVII 
ayudaron, fue necesario esperar hasta las reformas liberales del siglo XIX para que se tea- 
lizatan obras serias en torno a la infancia. Al respecto véase Robertson, Priscilla, “El hogar 
como nido: la infancia de la clase media en la Europa del siglo XIX”, en Lloyd de Mause 
(comp.). Historia de la infancia, Alianza Universidad, Madrid, 1974; González, Luis, “El libera- 
lismo triunfante”, en Daniel Cosío Villegas (coord.), Historia general de México, €. Ml, 2% ed., El 
Colegio de México, México, 1977, p. 189. 

% Kellogg, Susan, "Familia y parentesco en un mundo mexica en transformación”, en 
David Robichaux (comp.), Familia y parentesco en México y Mesoamérica. Unas miradas antropológi- 
(as, Universidad Iberoameticana, México, 2005, p. 102. 

% Los calpalli se dividían en distritos menores llamados tlaxilacalti, los cuales posible- 
mente estaban constituidos por grupos que albergaban hasta cien grupos domésticos. 
Véase Kellogg, Susan, “Familia y parentesco...”, p. 112. 
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% Sobre el trabajo de niños en diversas regiones del Altiplano véase Nutini, Hugo G. y 
Barry L. Isaac, Los pueblos de habla náfuail de la región de Tlaxcala y Puebla, 2* ed., Colección 
Presencias, Conaculta-IN[, México, 1990, 

% Lopiparo, Jeanne, “Crafting Children", en Tracy Arden y Scott R. Hutson (eds.), The 
social experience of Childhood in ancient Mesoamerica, University Press of Colorado, Canadá, 2006, 
p. 135. “Claramente los niños eran parte de los procesos de perpetuación de la sociedad 
familiar, no como receptores de cultura, sino como agentes activos de su producción.” 
Traducción propia. 

% Ibídem. 

” Sahagún, Bemardino de (fray), Historia general... t. 11, libro 6, cap. XXI, pp. 570-57L. 

1% De la Fuente, Julio, Educación, antropología y desarrollo de la comunidad, Presencias, INI, 
México, 1990, p. 186. 

"Ibídem. 

"Ibídem. 

4" (dem, p. 187. 

"* Schele, Linda David Schele y Joy Parker, El cosmos maya. Tres mil años por la senda 
de los chamanes, FCE, México, 2000, pp. 25-209. 


8. Comentarios finales 


Uno de los objetivos centrales de la presente investigación fue demos- 
trar que el estudio sobre el sacrificio de niños y de niñas practicado por 
los grupos nahuas del Altiplano central durante el periodo previo al con- 
tacto puede servir como una fuente valiosa de información sobre la iden- 
tidad social, el papel histórico y ritual que tenía la infancia. 

El sacrificio de infantes refleja, al igual que los diferentes aspectos reli- 
giosos, la cosmovisión del grupo, así como las distintas concepciones y acti- 
tudes hacia la infancia, e igualmente los roles sociales y simbólicos que los 
individuos (tanto adultos como infantes de ambos sexos) tenían que 
cumplir. 

La realización de una nueva lectura sobre las fuentes consultadas per- 
mite ir descubriendo aspectos de importancia para acrecentar el conoci- 
miento sobre la niñez prehispánica, no tan sólo en lo referente a la edu- 
cación o al género, sino a los valores sociales, las condiciones de la vida 
cotidiana y familiar, así como la participación de éstos dentro de la con- 
formación social. 

En este sentido, como menciona Tracy Arden: 


Children are everywhere in the record of Ancient Mesoamenrica, and 
not as appendages or silent apprentices, but often as innovators and 
repositories of sacred knowledge and power, and at the very juncture of 
cultural change and evolution that characterizes the heart of anthropo- 
logical research! 


Lamentablemente, su estudio había sido pasado por alto, debido a 
que no se consideraba importante para conocer las características de las 
sociedades antiguas; sin embargo, como se ha demostrado, las actitudes 
hacia la niñez reflejan la mentalidad de cada época! y su estudio permite 
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comprender distintos elementos, como la conformación y transmisión cul- 
tural, así como los procesos de cambio y continuidad, entre otros aspec- 
tos relativos a la vida cotidiana. 

Para esta investigación fue necesaria la búsqueda de fuentes donde se 
pudieran rastrear datos concernientes a la niñez, partiendo de un estudio 
interdisciplinario sobre diferentes ramas. Las fuentes etnohistóricas pro- 
cedentes de los primeros años de la colonia son una veta valiosa de infor- 
mación acerca de las prácticas religiosas, las cuales, aunadas a las eviden- 
cias tanto materiales como físicas, y en algunos casos apoyadas por la 
investigación de fuentes etnográficas, han servido para comenzar a des- 
cubrir lo que implicaba ser niño en el Altiplano central mesoamericano, 
aunque se reconozca que aún quedan muchos detalles por revelar, pero 
que, en la medida en que cada día más investigadores se sumen al estu- 
dio de la infancia precolombina, se irán descubriendo nuevas evidencias 
sobre cómo eran los niños y las niñas de esa temporalidad histórica. 

El sacrificio de infantes demuestra que la niñez era una categoría dife- 
renciada de la edad adulta, con sus propios privilegios y obligaciones, lo 
cual se puede observar tanto dentro del significado y la función de la 
inmolación como en las diferencias que se encuentran si lo comparamos 
con los actos sacrificiales que involucraban a adolescentes, adultos o 
ancianos. 

Un aspecto central que refuerza esta idea es el lugar que ocupaban los 
sacrificios de niños dentro del calendario agrícola, que remiten a su vez a 
las concepciones que se tenían sobre el tiempo, el cual era cíclico y recu- 
perable, sujeto a un constante proceso degsradativo que debía de ser 
regenerado mediante el sacrificio. Las inmolaciones cumplían así un 
doble papel: la regeneración de la tierra misma y su fertilidad, a partir del 
ofrendamiento de las víctimas a las deidades encargadas de suministrar 
los mantenimientos (el aspecto descubierto del ritual), y la restitución 
anual del tiempo cíclico (la función intencional del sacrificio, su esencia). 

El sacrificio de niños era realizado entonces para asegurar la realidad 
y la duración del acto cosmogónico, expresado en términos vegetales, 
pues era mediante su inmolación que se regeneraba la naturaleza y se 
daba el nacimiento de las plantas. 

En los capítulos anteriores se demostró que los cortes del tiempo, 
regulados dentro del calendario, eran el resultado de la aparición y des- 
aparición de los elementos de la naturaleza,* por lo cual no debe sorpren- 
der que los rituales sacrificiales se encuentren en relación directa con la 
renovación de las reservas alimenticias. En este sentido, el aspecto inten- 
cional y el descubierto se combinan en uno solo, pues por un lado se ase- 
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gura la permanencia de la vida de la comunidad entera y por el otro se 
daba la continuidad del tiempo. 

Otro punto importante analizado fueron los cortes de edad, es decir, la 
delimitación de la infancia, pues mediante la investigación de los grupos 
de edad se pueden definir las distintas categorías sociales. En este sen- 
tido se encontró que la infancia era concebida desde el nacimiento hasta 
la edad de 12 0 13 años, edad en la que aparecen los primeros cambios 
físicos y psicológicos de la pubertad, pero persiste la duda sobre si este 
límite de edad era igual para todos los miembros de la sociedad, o si 
había diferencias sociales y de género. 

Sin embargo, y atendiendo a los datos obtenidos, se debe mencionar 
que a esas edades los niños y las niñas iniciaban su ingreso “formal” al sis- 
tema económico tanto del grupo parental como de la comunidad, segura- 
mente como resultado de su capacidad para comenzar a realizar tareas 
específicas. 

Esto no quiere decir que no formaran parte del grupo y de las activi- 
dades económicas antes de llegar a los 12 o 13 años pues, como se ha 
demostrado, los infantes desde corta edad comenzaban a realizar tareas 
específicas acordes a su edad y sexo, encaminadas a proporcionar ayuda 
dentro de las labores cotidianas. 

En contrapartida, los niños y las niñas que habían cumplido los 12 o 13 
años podían ingresar al mundo de los adultos, en el sentido de que 
comenzaba su inserción directa al grupo —mediante su participación en 
los trabajos comunales— y a los templos de enseñanza. Era entonces 
cuando podrían usar ropas de adulto, acorde a su estatus social y su 
género, e igualmente llevaban los peinados correspondientes,* diferen- 
ciándose socialmente, mediante el atuendo, de la infancia. 

El paso de una etapa a otra iría acompañado de una serie de rituales, 
los cuales no han quedado registrados; sin embargo, las palabras que les 
decían los padres a sus hijos cuando estaban en los “años de discreción”,* 
así como las que les eran expresadas cuando eran enviados a los centros 
de educación, cuando ya entendían, tenían discernimiento y no eran 
“como gallinas”,* quizás sirvan como marco de referencia del momento de 
paso, pues eran expresadas en cierta medida como una última amonesta- 
ción entre padres e hijos, en el momento en que éstos comenzaban su 
vida adulta. 

Por supuesto, y se debe tener presente, el ingreso a la vida adulta no 
era llevado a cabo en su totalidad hasta que contraían matrimonio, 
momento en el cual adquirían todas las responsabilidades de los adultos 
y les eran entregadas tierras dentro de los calpulli. 
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Sahagún recogió algunas palabras que les decían a los varones, cuando 
ya los veían “idóneo para casarse”: 


Hijo mío, aquí estás en presencia de tus parientes. Habemos hablado 
de ti porque tenemos cuidado de ti, pobrecito. Ya eres hombre. 
Parécenos que será bien buscarte mujer con quien te cases. Pide licen- 
cia a tu maestro para apartarte de tus amigos, los mancebos con quien 
te has criado...* 


Alo que el muchacho contestaba: 


Hagase lo que decís, porque también lo quiere así mi corazón. Ya es 
tiempo que yo comience a experimentar los trabajos y los peligros 
deste mundo. Pues ¿qué tengo de hacer?* 


Se culminaba entonces con la infancia, y se iniciaba la “mayoría de 
edad”, cuando se adquiría otra categoría dentro de la sociedad, reprodu- 
ciendo nuevamente los valores y normas que regían la vida cotidiana del 
grupo. 

En general, se puede concluir que los niños y las niñas nahuas eran 
parte integral de la composición social, y se puede comprobar a partir de 
los datos presentados que cumplían con dos importantes papeles dentro 
de la estructura comunal de la sociedad. 

Por un lado, los niños y las niñas ocupaban un lugar primordial dentro 
del sistema político, ideológico y social, en el que cumplían con activida- 
des diversas dentro de su comunidad, conformando parte de ésta aun 
antes de nacer. Aportaban, en la medida de sus posibilidades, ayuda 
dentro del grupo familiar, participando de esta forma en las actividades 
económicas y domésticas, a la par que iban siendo integrados al grupo 
mediante la enseñanza de las labores a las que eran destinados según de 
su género y su posición social, 

De la misma forma eran parte importante del mundo espiritual, pues 
ellos eran los intermediarios entre los hombres y las deidades de la llu- 
via y los mantenimientos, así como medios regeneradores del tiempo 
cíclico; por lo tanto, la comunidad dependía de ellos. Asimismo eran con- 
siderados como la continuidad de la vida y la regeneración del grupo, 
aspecto que, aunado a la creencia de que mantenían cierta pureza, eran 
los motivos intrínsecos por los cuales eran inmolados. 


Comentarios finales 245 


Notas 


' Arden, Tracy, "Setting the table”, en Tracy Arden y Scott R. Hutson (eds.|, The social 
Experience of Chihlhood in Ancient Mesoamerica, University Press of Colorado, Canadá, 2006, p. 4. 

* Gonzalbo Aizpun, Pilas, Introducción a la historia de la vida cotidiana, Centro de Estudios 
Históricos, COLMEX, México, 2006, p. 139, 

* La naturaleza y las leyes a las que está sujeta son una Áilerofanía, una creación divina 
que revela la existencia de las deidades. Véase Eliade, Mircea, El milo del eterno relorno, 
Emecé, Buenos Aires, 200la, p. 73. 

iVéase por ejemplo la lámina 62 del Códice Mendocino. 

” Véase Sahagún, Bernardino de (fray), Historia general de las cosas de la Nueva España, t. ll, 
edición de Alfredo López Austin, Cien de México, Conaculta, México, 2000, libro VI, cap. 
XVIL, XVIIL, y XIX pp. 548-563, 

% Ídem, libro VI, cap. XL, p. 655. 

7 Ídem, libro VI, cap. XXIIL p. 581. 

* Ibídem. 


Anexo l 
Actividades de los niños y las niñas incas' 


Además del significado de la palabra con la que se los designaba, en 
las crónicas del mercedario fray Martín de Murúa, Historia general del Piré. 
terminada en 1611, y en la de Guamán Poma de Ayala se describen las 
actividades realizadas por los niños y las niñas a diferentes edades. 


Kúrawpi hag, niños de ambos sexos recién paridos, que están en la 
cuna, de edad de un mes, su madre debe de servirles y amamantarlos. 
Es importante señalar que no había distinción en la lengua sobre el 


(247 | 


248 Alejandro Díaz Barriga Cuevas 


sexo, hasta los 9 años de edad. Los niños al nacer, eran lavados en el río 
más cercano, y hasta el cuarto día eran depositados en la cuna, se les ali- 
mentaba con leche materna hasta los dos o tres años, * se les asignaba un 
nombre provisional a los quince o veinte días de nacidos, el cual les 
duraba hasta los 10 u 11 años, cuando les daban el nombre que habían 
de tener en una gran fiesta, en la que les cortaban el cabello ritual- 
mente.* 


— EPA rs ps EAT 


Llellu wamra (niño tiemo), de edad de un año hasta cinco. Comienzan a 
gatear. Guamán Poma menciona lo siguiente: “No es para nada, cino que 
le ciruan otro o cino que le cirua su madre. A de ser rreseruada por el 
trauajo de la cría de su hijo porque a de andar con ella cargado y no le a 


"5 


de dexar de la mano”. 
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¿ Jabba e simio a 


Pucllacoc (juguetón) (edad 5 a 9 años). Éstos servían en las labores 
domésticas, cuidaban de sus hermanos más chicos, además menciona 
Guamán Poma que recibían muchos coscorrones y castigos. En las comu- 
nidades andinas actuales, ésta es la edad en la que comienzan a apren- 
der mediante el juego las labores agrícolas y pastoriles,” así que es pro- 
bable que también se practicara entre los incas. A los 9 años comienza a 
haber una distinción sexual en los términos para designarlos. 
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Cugllakug wamtra (muchacho caza- 
dor) ltedad de 9 a 12 años). Estaban 
encargados de cazar pequeños 
pájaros con lazos. También se 
encargaban de cuidar las llamas y 
demás ganado, traer leña, paja, y 
ayudar a los principales del ayllu. 


Pauau pallac (niñas de 9 a 12 años), 
encargadas de recoger flores para 
teñir los tejidos, de recolectar alimen- 
tos, de ayudar con labores textiles y 
de cuidar el ganado. 

A esta edad eran seleccionadas 
para servir de capa cochas. 
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Coro lasque cuna, o rotusca tasque 
(niña con el cabello corto) (de edad 
de 12a 18 años). Encargada del cui- 
dado del ganado. A esta edad ser- 
vían en hilar y tejer prendas para las 
señoras principales, hacían chicha, 
limpiaban y cocinaban. 


AA 


; 
+— ae 
a E PA 


Magtía imuchachos de 12 a 18 
años), cazaban aves, cuidaban el 
ganado, guardaban las plumas para 
los señores poderosos. Ya eran 
enviados a ayudar a las comunida- 
des, en las tierras del Inca, y ayuda- 
ban en general. 
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Notas 


' Todas las imágenes han sido publicadas con el permiso del Department of 
Manuscrípts and Rare Books. The Royal Library, Denmark. Edición facsimilar. en 
www.kb.dk'elibímss'pomnar 

* Citado en Howland Rowe. John. “The Age Grades of the Inca census". en XXX Congreso 
Internacional de Americanisias, Paul Rivel Octagenario Dicala, t, 1, UNAM, México, 1958, p. 510, 

* Von Hagen, Victor W, El imperio de los incas. Diana, México. 1975, p. 60 

1 Cieza de León, Pedro, La cróxica del Perú, edición de Carlos Araníbar. Peisa, Lima. 1984, 
cap. LXY, pp. 167-168. 

* Poma de Ayala, Felipe Guamán, El primer crónica y buen gobierno, edición facsimilar, 
Departamento de Manuscritos y Libros Raros, Biblioteca Real de Copenhague, en 
http. /Avww.kb.dkelib'mss/poma?, p. 232 (234). Fecha de consulta. febrero de 2007 

* Cfr, Domínic J. y Aillón, S.. “Ser niño-wawa en el mundo andino”. Fundación La Paz. 
Bolivia. En Culturas e infancias. Terre des hommes-Germang-Lima, Perú, 2001. y Rengifo V., 
Grimaldo, Niñez y aylla en la cosmovisión andino-amazónica, PRATEC. Lima. 2002. 
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Edad 


0a1 mes 


ta3 
meses 


4a8 
meses 


8 meses 
a un año 


Anexo ll. Denominaciones de la infancia en diferentes fuentes andinas' 
Grupos de edad (niños) de O a 1 año de edad (no existía diferenciación de género) 


Licenciado Fernando 
de Santillán. Relación 
del origen, 
descendencia, política 
y gobierno de los 
incas. 1572 


Recién nacido. 
Moxocapari 
(Musoq-paqareq) 
Niño parado. 
Sonpoguamarac. 
(Sayaq-warma) 


Anónimo (editado 
por José Toribio 
Medina en 1904). 
Relación del origen, 
descendencia e 
gobierno que los 
incas tuvieron... 


Recién nacido 
Moxocpacaric 
(Musoq-paqareq) 
Niño parado. 
Guamara 
(Sayaq-warma) 
Empieza a hablar 
Guamra 
(Warma) 


Fray Martín de 
Murúa. Historia 
del origen y 
genealogía 

real de los reyes 
ingas del Pirú... 
1590-1600 


Niño de cuna 
Quiraopicac o 
yacapicac 

(Kirawpi-kaq) 


Felipe Guamán 
Poma de Ayala. 
Nueva crónica y 
buen gobierno. 
1583-1615 


Recién parido 
Qviravpi cac 
(Kirawpi kaq) 


Niño de cuna 
Qviraupi 
uauacona 


González Holguin. 
Gran diccionario 
ínca. 1608 


Huahua (wawa) 


Aymara (actual) 


Recién nacido 
Asuwawas 


Quechua 
(actual)? 


Recién nacido 
Wawa 


Pawachariq (que 
echa el vuelo, 
se relaciona) 


l Los datos de Fernando de Santillán, Anónimo, fray Martín de Murúa y Gonzales Holguin fueron tomados de Howland Rowe, John, 
“The Age Grades of the Inca census”, en XXX Congreso Internacional de Americanistas, Paul Rivet Octagenario Dicata, t. II, IH UNAM, México, 
1958, pp. 499-522. En la tabla se presentan las denominaciones en español, seguidas de las correspondientes en quechua y entre parén- 
tesis la ortografía original. 

? En aymara y quechua actual, estas categorías no se refieren a etapas concretas medidas en años cronológicos, sino que están en 
relación con las características externas y sociales, muy posiblemente al igual que en las épocas anteriores. 
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Anexo 111! 

Cuadro de los procesos contra los indios 
idólatras de Sotuta, Kanchunup, Mopila, 
Sacaba, Yaxcaba, Usil y Tibolon. Agosto de 1562. 
Archivo General de las Indias, 

escribanía de cámara 1009B? 


Pueblo de Sotuta 


Testigo [Fecha | Víctimas Orígen | Lugar del Tipo Horario | Justificación Trato 

de las sacrificio post 

víctimas mortem 
Antonio [1557 | 2 niñas En la iglesia [Les sacaron | Noche Las echaron 
Pech atadas en el corazón al cenote 
(mozo de cruces. Suitunchen 
escuela) Ix Chan e 
Ix Hama 

Melchor [1557 | 2 niñas En la iglesia |Les sacaron | Noche Las echaron 
Canche atadas en el corazón al cenote 
(alguacil) cruces Tilcibichen 
Melchor | Enero | 2 niños En la iglesia | Les sacaron Los echaron 
Canche [1558 el corazón al cenote 
(alguacil) Tilcibichen 
Antonio [1558 | 2 niñas Fuera del Les sacaron 
Pech atadas en pueblo, al — [el corazón 
(mozo de GUCES. pie de 
escuela) lx Ixile una cruz 
Ix Vicab 


| Se presenta esta tabla ya que a pesar de mencionar que las víctimas son muchachos. 
se debe recordar que para la época eran designados por ese nombre a los niños de entre 
7 y aproximadamente 15 años edad. cuando podían contraer matrimonio. Al respecto se 
puede consultar el Diccionario de autoridades. tomos II y II, Real Academia Española, edición 
facsimilar. Gredos, Madrid, 1990, Según estos informes. muchos sacrificios fueron realizados 
en el momento en que hubo un huracán, posiblemente durante el mes de agosto de 1561. 
Se identifican con un asterisco (*) los casos en los que se mencionó. 

* Tomado de Scholes. France Y. y Eleanor B. Adams. Don Diego Quijada Alcalde Mayor de 
Yucatán 1561-1565. €. 1, Biblioteca Histórica Mexicana de obras inéditas, Antigua Librería 
Robredo, de José Porrúa e Hijos, México. 1938, pp. 71-129. 
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Continúa Pueblo de Sotuta 
Tesligo Origen | Lugar del Justificación] — Trato 
delas | sacrificio post 
víctimas mortem 


Diego Te |Ago. | 2 Hurtados | En la iglesia 
(natural | 1561 Í 

del 

pueblo) 


Les sacaron Enterrados 
el corazón detrás de 
la iglesia 


Juan Chan 


2 Les sacaron Que fue Enterrados 
muchachos el corazón cuando quería] al cabo del 
Ah Hoil y morir el dicho] patio de la 
Juan Chan cacique... jglesia 


muchachos| Ake 


Agustín . Les sacaron Entendió el | Enterrados 
Che el corazón testigo que log] fuera de la 
(principal) sacrificaron | iglesia 

porque el 

cacique 

andaba 

enfermo 


Melchor . | 2 niños Dentro de la [Les sacaron Los echaron 

Canche atados en casa de el corazón al cenote 

(alguacil) cruces! Lorenzo Tilcibichen 
Cocom 


Melchor - | 2 niñas En la iglesia [Les sacaron Las echaron 

Canche - | pequeñas el corazón al cenote 

(alguacil) atadas en Tilcibichen 
crlices 


Antonio - | 2 niñas En el camino |Les sacaron Las echaron 
Pech il | atadas a el corazón al cenote 
(mozo de cruces Suitunchen 
escuela) 


muchachos| Chuychen, 


(principal)| 1562 


* Decían... que aquellos muchachos eran hijos de dios. 


Los procesos contra los indios idólatras 


(natura) 
del 
pueblo) 


Continúa Pueblo de Sotuta 
Origen Justificación 
de las 
víctimas 

Cenote de 
Chichén Itzá 


Lugar del 
sacrificio 


Cenote de 
Chichén Itzá [vivos 


(principal 
de un 
barrio y 
alguacil) 


Ah Hoil y 
Ah Chan 


Pueblo de Kanchunup 


Tesligo [Fecha | Víctimas Origen | Lugar del Tipo Horario | Justificación | — Trato 
de las sacrificio post 
victimas mortem 
Francisco | Ago. | 1 huérfano [Cerro en Le sacaron Porque les — [Lo echaron 
Pacab 1559 | muchacho. Oxkutz-cab [el corazón proveyesen [en un 
(vecino) Juan Pot bastimentos |cenote 
y buenos cerca de 
temporales, y [Tixpayan 
porque había 
días que 
no llovía... 
Gaspar [Ago | 1 Á media Le sacaron Enterrado 
Hau 1560 | muchacho legua del el corazón en el lugar 
(principal) pequeño pueblo 
de tres o 
cualro 
años. Ah 
May 
Diego Ago. | 1 Kinlacam. | A media Le sacaron Lo arrojaron 
Keuel 1560 | muchacho | Cree (el [legua del [el corazón en un 
(natural) Ah Chan |testigo) [pueblo cenote 
que fue Cercano 
hurtado 
Francisco | Ago. | 1 Cochina [En el pueblo [Le sacaron Arrojado en 


Balam 1560 


(principal 


muchacho, 


de Tepopox [el corazón 
Ab Tut 


uN pozo sin 


agua, allí 
junto 
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Continúa Pueblo de Kanchunup 


Origen | Lugar del 
delas | sacrificio 
víctimas mortem 


Le sacaron Lo echaron 
muchacho el corazón dioses) al Cenote 
de cuatro proveyesen lo] cercano 
años. necesario 
Ah Chan 


3 Les sacaron Los echaron 
muchachos | en los el corazón al cenote 
Ah Kuxeb, | Cupules 

Holi. 

Chunlin 

(sic) y Ah 

May 


Francisco | Ago. | 1 Camino a — [Lesacaron 
Pot muchacho. Yaxcaba el corazón 
(natural) Ah Puc. junto a 

una Cruz 


1 A media Lo echaron 
muchacho. legua del — [al pozo 
Ah Puc pueblo, en 


el cenote 


No eran  [Tepopox Les sacaron Los echaron 
Canche muchachos] bautizados el corazón en el cenote 
(maestro Ah Kuxeb, | proceden- del lugar 
de la Ah Tzuc y [tes de los 
escuela) Ab Chan | Capules 


Pedro 0 Comprado Los echaron 
Hubul muchachos! en Tahdziu al cenote 
Ab Chan del lugar 
y Ah Pol 


Les sacaron Los echaron 
muchachos] hurtados el corazón en un 
cenote que 
estaba ahí 


Natural del Le sacaron 
muchacho. | pueblo y el corazón 
Ab Ozul | pariente de| Camino a 

Pedro Dzu) | Yaxcaba 


1 En el pueblo | Le sacaron 
muchacho, de Tepopox | el corazón 
Aguesult 

(sic) 


Los procesos contra los indios idólatras 


Francisco | Dic. 
Canche 
(maestro 

de la 

escuela) 


Gaspar 


( 


Continúa Pueblo de Kanchunup 


Origen 
de las 
víctimas 


Parientes 
prestaron 
consenti- 
miento 


Lugar del 
sacrificio 


Les sacaron 
el corazón 


Cementerio | Les sacaron 
de la iglesia | el corazón 
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Los echaron 
al cenote 
de Tocon 


Para proveer | Enterrados 
comida y lo | en el lugar 
necesario 


Sal, 


Ah Puc y 
Ab Chan 


Les sacaron 
el corazón 


Los echaron 
en un 
cenote 


Canche 
(maestro 
de la 
escuela) 


En la iglesia | Les sacaron 
el corazón 


Los echaron 
al cenote 
de Tihacal 


Pedro 
Hubul 
(principal)| 1562 


(Jos cruci- 
ficaron 
clavándolos 
a una cruz). 
Ab Chable 
y Ab Xol 


de la iglesia | el corazón 


Los echaron 
en el cenote 
de Tocon 


Gaspar 
Hau 
(principal 


(vecino) 


Animales! 


Les sacaron 
el corazón 


Porque sus 


Los echaron 
a UN pozo 
llamado 
Tibacal 


*Se menciona este caso, a pesar de tratarse de animales, debido a la explicación que 
se da del mismo (que no diesen los que estaban sanos sino que si les aprelasen diesen los quebrados). 
Cfr. Scholes, France Y. y Eleanor B. Adams, Don Diego Ciiijada Alcalde Mayor de Yicalán 1561- 


1565, 1. L 
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Pueblo de Mopila 


Tesligo Origen | Lugar del Justificación 
delas | sacrificio 
victimas 


Francisco Cementerio | Les sacaron [A medía Los echaron 
muchachos| de Cacab | de la iglesía [el corazón al cenote de 
Yaxcaba 


Cementerio | Les sacaron Los echaron 
de la iglesia | el corazón en el cenote 
de Sahcaba 


2 Tepopox Les sacaron Para que los | Los echaron 
muchachos el corazón dioses al cenote 
(ab-kin y y una previeren 
principal) muchacha. lo necesario 
hxNoh, 
Án Azul 
y Chan 


Francisco | Ago. | 1 Hurtada en | Cementerio | Le sacaron Porque La echaron 
Na muchacha. | Sahcaba — | de la iglesia | el corazón aplacasen al cenote de 
(principal) Ix Dzul el tiempo Sahcaba 


Francisco | Abril | 2 Comprados] Cementerio | Les sacaron [A media | Para que Los echaron 


muchachos| a Francisco | de la Iglesia | el corazón (los dioses) [a una cueva 
Juan Pal proveyesen de 
Couoh y bastimentos 
Ah Chable y agua para 
las milpas 


2 Cementerio | Les sacaron Los echaron 
muchachos de la iglesia | el corazón en el 

Cobe y cenote de 
Ab Chinab 


2 Cementerio | Les sacaron Los echaron 
muchachos de la iglesia [el corazón 

Ab Chinab 

y Ah May 


1 Le sacaron La echaron 
muchacha iglesia | el corazón al cenote 
lx Noh de Sahcaba 


Francisco | Ago. Comprados] En un Les sacaron Aplacar a los | Los echaron 
muchachos asiento viejo | el corazón dioses y a un cenote 
(ah-kin) (que pueblos de [a una legua porque no 
apenas Quigucche y del pueblo, hubiese 
empezaban] Pustunict? | llamado muertes 
a andar) Tabi 


* Uno lo compraron a Juan Puc, principal del pueblo de Pustunich, por una braza de cuz- 
cas, y el otro fue vendido por Diego Chan, indio rico de Quigucche (ambos niños eran hijos 
de esclavas y de los principales). Cfr. Scholes, France V. y Eleanor B. Adams, Dor Diego 
Quijada Alcalde Mayor de Yucalán 1561-1565, 1.1 
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Continúa Pueblo de Mopila 


Origen | Lugar del Justificación 

delas | sacrificio 

víctimas 
Francisco | Ago. | 2 Comprados| Antiguo 
Mo 1561 | muchachos| a sus asentamiento 
(mozo de Diego Chic | parientes | llamado 
escuela) y Jorge  [|porcinco |Tabi 

Tepet cuentas. 

Francisco | Marzo] 2 Huérfanos | Sahcaba, Les sacaron | Media Los 
Mo 1562 | muchachos en la el corazón [noche enterraron 
(mozo de Chic y Pot iglesia en la iglesia 
escuela) 


Pueblo de Yaxcaba 


Testigo Víctimas Origen | Lugar del Tipo Horario | Justificación| — Trato 
de las sacrificio post 
víctimas mortem 


Lorenzo ii [1 Hurtados | Cementerio | Les sacaron Los echaron 
Cocon' muchacho | en los de la iglesia [el corazón al cenote 
y una Cupules — fante la cruz Katmun 
muchacha. 
Homa e lx 
Chable 


Lorenzo 1 Cementerio | Les sacaron Los echaron 


Cocom muchacho de la iglesia | el corazón al cenote 
y una ante la cruz Katmun 
muchacha. 

Ah Pote 
Ix Chay 


Juan 1mancebo, Le sacaron 
Couoh Francisco | del pueblo el corazón 
(natural, Cauich de Tekax, 

maestro provincia 

de la de Mani 

escuela) 


* Los parientes consintieron en que los sacrificaran a cambio de cinco cuentas coloradas 
cada uno. Ibídem. 

7 Maestrescuela: Dignidad de algunas iglesias catedrales, a cuyo cargo estaba antigua- 
mente enseñar las ciencias eclesiásticas. Diccionario de la Real Academia Española. Microsoft 
Encarta 2007. 
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Continúa Pueblo de Yaxcaba 


Origen 
de las 
victimas 


Tesligo A 


Lorenzo 
Ku 
Iguaci 


Mayo 
1562 
(alguacil) 


Lugar del 
sacrificio 


Justificación 


Alejandro Díaz Barriga Cuevas 


Trato 
post 
mortem 


Juan Tzek| Mayo 
(cacique) | 1562 


Juan Ku | Mayo 
(principal) | 1562 


De noche 


En la iglesia | Le sacaron 
el corazón 
En la iglesia | Le sacaron 
el corazón 


Lorenzo | Jun. | 1 Natural de [En la iglesia | Le sacaron Lo echaron 
Cocom  |1562 | muchacho, | Tekax, el corazón al cenote 
Cauich provincia Katmun 
de Mani 
Pueblo de Usil 
Tesligo [Fecha] Víctimas | Origen | Lugar del Tipo Horario | Justificación Trato 
de las sacrificio post 
víctimas mortem 


Los echaron 
al cenote 
de Cotu 


En el asiento] Les sacaron 

muchachos | del pueblo | de Cotu el corazón 
(alguacil) 

Ah Xicum 
Melchor 12 Hurtados [En un 
Chan muchachos | desde 

Ab Chan 

y Piste 

2 Les sacaron 

muchachos el corazón 

Euan y 

Ah Ueuet 


2 Hurtados [En el asiento] Les sacaron 
muchachos | del pueblo | de Tabi el corazón 
Ah Piste | de Chemax 

y Euan 


Juan Pech| 3 de [2 
(maestro | Ago. 
escuela) 


Los echaron 
al cenote 
de Cutu 


Les sacaron 


Los echaron 
al cenote 
de Tabi 


(alguacil) 


Los echaron 
al cenote 
de Tabi 


Hurtados | En el pueblo | Les sacaron 
muchachos | de Sucopo | de Tabi el corazón 
Ab Piste 

y Ab Chan 


$ En este caso, el testigo, al ser interrogado sobre el dicho sacrificio, negó saber de él, 
pero los demás testigos lo mencionan como responsable. Scholes, France Y. y Eleanor B. 
Adams, Don Diego Quijada Alcalde Maigor de Yucalán 1561-1565, 1.1, p. 110. 

? Se lo contó Juan Tzek que lo habían hecho. Ibídem. 


Los procesos contra los indios idólatras 


Melchor 
Chan 1562 
(principal) 


muchacho 


muchacha. 
Ah Euan e 
Ix Can 


Continúa Pueblo de Usil 


Origen 
de las 
victimas 


Lugar del 
sacrificio 


Cementerio 
de la iglesia 


Les sacaron 
el corazón 


Los echaron 
al cenote 
de Tabi 


Kantun 
(maestro 
escuela) 


2 


(crucifi- 
cados) 


Les sacaron 
el corazón 


Los echaron 
al cenote 
de Tabi 


Juan 
Kantun 
(alguacil) 


1 
muchacho 
(crucifi- 
cado). 


Le sacaron 
el corazón 


Lo echaron 
al cenote 
de Tabi 


Francisco 
Kantun 
(maestro 
escuela) 


2 
muchachos 
(orucifi- 
cados 


Les sacaron 
el corazón 


Petición de 
agua para 
las milpas 


Los echaron 
al cenote 
de Tabi 


Juan 
Pech 
(maestro 
escuela) 


Melchor 


(principal) 1562 


2 


(crucifi- 
cados). 
Euan 


1 
muchacho 
(crucifi- 
cado 


Cementerio 
de la iglesia 


Les sacaron 
el corazón 


Le sacaron 
el corazón 


Sacrificio 
en honor a 
Kakalku. 
Petición de 
agua y 
sustento 


Los echaron 
al cenote 
de Tabi 


Lo echaron 
al cenote 
de Tabi 


1" Resalta el hecho que este sacrificio se realizó una semana antes de la Semana Santa 

y que a las víctimas tras su crucifixión se les puso el nombre de “Jesucristo”. 
'' Una semana antes de Semana Santa. 
12 Quince días después de Pascua. 
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Pueblo de Tibolon 


Tesligo Origen | Lugar del Justificación] — Trato 
delas | sacrificio post 
victimas mortem 
Francisco Hurtados [En el asiento] Les sacaron Los echaron 
Camal muchachos| en los el corazón al cenote 


(natural) Capules de Akula 


Francisco 2 En Tabi Les sacaron Petición de | Los echaron 
Camal muchachos el corazón vida y bienes | al cenote 
(natural) y una temporales [de Tabi 

muchacha, 

Ab Chan, 

Ah Pote 

Ix Canul 


Juan 2 Cementerio | Les sacaron Petición de | Los echaron 
Cocom muchachos de la iglesia | el corazón agua para al cenote 
(principal) Ah Chuil Í las milpas de Tabi 


Calkini); el 
otro 
huérfano! 


Francisco : Hurtados [En un monte| Les sacaron Los echaron 

Tuz en Chichén |el corazón al cenote 

(natural) ltzá de Chichén 
Itzá 


Francisco k Hurtados |En un monte] Les sacaron Petición de | Los echaron 
Camal muchachos| de Tahzeti [en Chichén | el corazón larga vida y | al cenote de 
(natural) Ab Pol y lizá salud para el | Chichén Itzá 
Ah Pat cacique que 
estaba 
enfermo 


Francisco | 1 Hurtado en | Fuera del Le sacaron Lo echaron 
Camal muchacho pueblo al el corazón al cenote 
(natural) Ab Chan o pie de de Tabi 

Ab Chuc una Cruz 


Juan 1 Ál pie de Le sacaron Lo echaron 
Cocom muchacho una cruza [el corazón al cenote 
(principal) Ab Chuc la salida de Tabi 

del pueblo 


Juan May 2 Cementerio | Les sacaron Los echaron 
(maestro | 1562 de la iglesia | el corazón al cenote 
escuela) Ah Puc y de Akula 

Ah Chan 


1% + Ah Chuil se crió en el pueblo huérfano, sin padre y sin madre, en casa de Juan 


Chuil, vecino del pueblo, el cual lo dio para el dicho sacrificio por ser principal del dicho 
pueblo y él propio consentía en el dicho sacrificio”. 


Los procesos contra los indios idólatras 


Gaspar 
Kumun 
(maestro 
escuela) 


Continúa Pueblo de Tíbolon 


Origen 
de las 
víctimas 


Ab Puch, 
Ab Chan y 
Ab Chuil 


Lugar del 
sacrificio 


Les sacaron 
el corazón 
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Los echaron 
al cenote 
de Akula 


Juan May 
(maestro 
de la 
escuela) 


Z 

muchachos| en Alonche 
AhYamaz, 

Ah Chable 


Cementerio 
de la iglesia 


Les sacaron 
el corazón 


Los echaron 
al cenote 
de Akula 


Juan May 
(maestro 
de la 
escuela) 


2 
muchachos 
Ah Chinab 
y Ab Tep 


En la cruza 
las afueras 
del pueblo 


Les sacaron 
el corazón 


Los echaron 
al cenote 
de Akula 


Gaspar 
Kumun 
(maestro 
de la 


escuela) 


3 
muchachos 
Ah Chable, 
Ah Be, 

Ah Yamaz 


En el asiento 
de Nacula 


Les sacaron 
el corazón 


Los echaron 
al cenote 
de Akula 


Juan May 
(maestro 
de la 
escuela) 


2 
muchachos 
Ah Chuil y 
Ah Be 


Cementerio 
de la iglesia 


Les sacaron 
el corazón 


Los echaron 
al cenote 
de Akula 


Francisco 
Camal 
(natural) 


1 

muchacho 
(crucifica- 
do) Ah Tuz 


Cementerio 
de la iglesia 


Le sacaron 
el corazón 


Lo echaron 
al cenote de 
Chemzenote 


Juan 
Cocom 
(principal 
Juan May 
(maestro 
de la 
escuela) 


1 
muchacho 
Ah Can 


2 
muchachos 
a uno lo 
(crucifica- 
ron) 

Ab Pot y 
Ab Kantun 


Sagrario de 
la iglesia 


Cuatro días después del de arriba. 


Le sacaron 
el corazón 


Les sacaron 
el corazón 


Lo echaron 
al cenote 
de Tabi 


Los echaron 
al cenote 
de Akula 


Anexo IV 

Versiones de la traducción del mito sobre el 
comienzo del sacrificio de niños presente en 
el Códice Chimalpopoca, Leyenda de los Soles 


Versión en náhuatl 


7 tochtli. ypan tzintic yn tlacatetemictiliztli ypanin mochiuh chicome 
tochtli ypan yn mochiuh yn cencahuey mayanaliztli yn mitoa mochicon- 
tochuique yn tolteca catca chiconxiuh mayanaliztli yconcani yncenca 
yetlatollina yn yetlatlatia mayanaliztli niman ycancan yn tlatlacatecollo 
quimitlanque yn itlazopilhuan tema compa quincahuato yn xochique 
tzalyyapan yuan huitzcoc ihuan xicoc yn ic ycamoxtlahuato pipiltzintzin 
yancuican ompatzintic yn tlacateteuh mictiliztli yn omochiuh timaca.' 


Versiones en castellano 


Primo Feliciano Velázquez 

«7 tochtli. En este año comenzó la gran mortandad de hombres. en 
sacrificio. En este "siete-conejos” hubo muy grande hambre; y por eso 
dondequiera, de una manera estable. todo fué aflicciones y muertes de 
hambre. Luego los demonios pidieron los hijos legítimos de Huémac; 
quién fue a dejarlos en Xochiquetzalyyapan. y en Huítzcoc y en Xicócoc, 
para pagar con los pobres niños. Allí por primera vez comenzó la gran 
matanza que estuvo habiendo de hombres en sacrificio. * 


Walter Krickeberg 
En el año "7 tochtli" [siete conejo] se comenzó a sacrificar niños en 
honor del dios de la lluvia. En este año hubo mucha hambre. y [todavía 
hoy en día] se le llama "la calamidad de los toltecas en el año siete- 
conejo. 
Fueron siete los años de hambre; y por dondequiera, de una manera 
estable, todo fue aflicción y muertos de hambre. Luego los demonios 
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pidieron [en recompensa de que acabaran con el hambre] los hijos legí- 
timos de Huémac. Fueron a dejarlos en la acequia de Xochiquétzal y a 
los cerros Huítzcoc y Xicocóc para pagar al dios de las lluvias con el 
sacrificio de los pobres niños. Allí por primera vez comenzaron los sacri- 
ficios de niños que después se hizo costumbre? 


Galicia Chimalpopoca 

7 Conejo. En este año aconteció entre los Toltecas el hambre más 
espantosa. Se dice que el año o tiempo se enconejó. Por la calamidad 
que duró por espacio de siete años comenzó reinando este símbolo. Se 
creyó entónces (sic) que este mal habría sobrevenido por culpa de 
Huémac. Los hombres perversos arrebataron á los hijos del rey, los fue- 
ron á dejar á Xochiquetzaliyapan, á Huitzcoc y á Xicoco, para que fuesen 
sacrificadas en cambio del mal que había causado su rey Huemac. 
Entónces (sic) tuvo principio el derramamiento de sangre noble, á insti- 
gaciones del demonio.* 


G. Mendoza y Felipe Sánchez Solis 

7 Conejo. En éste se verificó una gran hambre, y se dice que anduvieron 
en cuatro piés (sic) los habitantes de Tula, por el desvanecimiento del 
hambre, y por los tormentos de la misma calamidad se consumieron: en 
aquel momento se presentó el demonio pidiendo á los hijos queridos, 
los que recibidos fue á dejarlos á Xochiquetzalyapan: sín detenerse los 
encerró, y con estos niños fue á pagar el tributo, y fue el principio de la 
muerte de los nobles, corrompiéndose en seguida? 


Notas 


' Ramírez Fernández, José, “Anales de Cuauhtitlán. Noticia histórica de México y sus 
contornos, con traducción de Faustino Galicia Chimalpopoca, Gumesindo Mendoza y 
Felipe Sánchez Solís", en Apéndice de Anales del Museo Nacional de México, época 1, t, [[l, 1886, 
pp. 24-25. 

? Códice Chimalpopoca, Anales de Cuaufititlán y Leyenda de los Soles, traducción directa del 
náhuatl por Primo Feliciano Velázquez, 3* ed., primera serie prehispánica |, NIH UNAM, 
México, 1992, p. 13. 

i Krickeberg, Walter, Milos y leyendas de los aztecas, incas, mayas y muiscas, E.C.E., México, 
2002, p.59. 

1 Citado en Ramírez Fernandez, José, “Anales de Cuauhtitlán...”. 

* Ibídem. 


Anexo V 
Análisis morfológicos 


ln amo qualli otzomecatl. tenitl, olomitl, tompolla lacanexquimilli 


in |amo qual-li oizo-meca-1H: | teni-11 Otomét | tompoila | tlaca-nex-quimil 
Hi 
Part | Negación| Raíz Raíz Raíz Raíz Raíz Raíz nominal + 
nominal nominal nominal nominal + [nominal | Raíz nominal + 
+ absolutivo| + gentilicio [+ absolutivo|absolutivo Raíz nominal + 
+ absolulivo absolutivo 
El |mo bueno los del linaje | Hombre de [gentilicio [estúpido | hombre-ceniza- 
(mecat)) de lajotra nación paquelte-abs 


cueva (oztoc)| y bocal! 


El que no es bueno Oztomeca Extranjero |Otormíe [estúpido | feo u engañoso. 


Trad. literal: El que no es bueno, (es) oztomeca, extranjero, otomí, 
estúpido, feo u engañoso 


.. quauh...Auh iniquac Izcalli. inic tlatotonia, inic tlatzmolini, inic Hacelia... 


quauh | Auh | inith)quac | Izcalli: inic | tta-totonia | nic | tla-tzmotini | inic | tla-cefía... 


Raíz Conj. | Raíz Raíz |Conj. | preferaíz |Conj. [Pref+raíz | Conj. | pref+raíz 
nominal nominal [verbal nominal verbal verbal 
.| Cuando| Entonces | revive estar retoñecer, crece 
caliente reverdecer 
(clima) 


Trad. literal: El árbol... Entonces revive, con el calor, así reverdece, así 
crece. 
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Notas 


' Molina, Alonso (fray), Vocabulario en lengua castellana/mexicana, mexicana/castellana, 5% ed, 
Porrúa, México, 2004, p. 99. 

* Wimmex, Alexis, Dictionnaire nahual -francais, Alexis Wimmer con la colaboración de Marc 
Thouvenot, en Analizador morfológico del náñuall, Chachalacas (CNRS, CELIA), versión 9.00, 2005, 
Variante de TompoxHi: “tontear”, o *ser tonto", Véase Molina, Alonso (fray), Vocabulario... p. 
149, 

* La traducción literal es difícil, debería de ser un hombre en forma de paquete blanco 
(por el color de la ceniza). Los términos llacanezqui: “engañador” o “cauteloso”: assi ó llacane- 
xilizilk “fealdad” assi, y Tlacaneci... no parecer ni tener ser ni arte de hombre, demuestran 
que se trataba de una aparición atemorizante por su fealdad y por su capacidad de enga- 
ñar a los hombres, Cfr. Molina, Alonso (fray), Vocabulario... £.115r. 

1 En este caso tacelia se traduce como “recibir comunión”; véase Karttunen, An Analytical 
Dictionary of Nañuat!, University of Texas Press, Austin, 1983, p. 254. En su lugar se propone 
tlacelya, o crece, 
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